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PRESENTACIÓN 
Hasta hace no mucho tiempo el término «virtud» estaba consi-
derado como uno de los más nobles y preciados, y el caUfícativo 
«virtuoso» era considerado como la más alta distinción que un 
hombre podía recibir. Las virtudes eran las perfecciones del hom-
bre que recibían una mayor alabanza: éste fue el sentir de los filó-
sofos antiguos, de los Padres y Escritores eclesiásticos, de los 
teólogos medievales, etc. Sin embargo, término y calificativo han 
sufrido una depreciación a la que se ha unido también su devalua-
ción como realidad de vida. En la Tesis Doctoral se quiso mostrar 
la importancia fundamental que se atribuyó a la virtud desde la 
Patrística hasta nuestros días, en que son numerosos los intentos de 
recuperación de su significación y fuerza primitivas. Se ha omitido 
este apartado, pues las sugerencias recibidas y la amplitud del tema 
así lo han aconsejado. 
Contemporáneamente a la depreciación de las virtudes, se ha 
producido una exaltación de la libertad como valor humano funda-
mental, tanto en la vida como en las ideas. Un malentendimiento 
de la libertad como autonomía absoluta ha llevado en ocasiones a 
contraponer estas dos realidades de la vida moral del hombre, vir-
tudes y libertad, más a nivel de las ideas que por una base en la 
realidad vital del hombre. En la Tesis Doctoral se estudió la rela-
ción que media entre las virtudes y la libertad, haciendo especial 
hincapié en el perfeccionamiento de la libertad que suponía la 
adquisición de las virtudes, contrario a la concepción de la virtud 
como automatismo opuesto a la espontaneidad del obrar humano, o 
como mediocridad de comportamiento. 
En el presente extracto se ha mantenido en el primer apartado 
el estudio sobre el perfeccionamiento de la libertad por las virtu-
des, con algunos ligeros retoques. Sin embargo, los apartados II y 
III han sido revisados en profundidad, para dar un mayor realce a 
la esencia de la virtud y a la relación de las virtudes con el fin de la 
vida humana, realidades estas que son fundamentales para una 
406 JUAN RAMON AREITIO 
recuperación de las virtudes en la ciencia y en el comporta-
miento moral. 
Por último, queremos manifestar nuestro profundo agradeci-
miento al Profesor Dr. D . Ramón García de Haro, tanto por su 
esfuerzo e interés en laf dirección de la Tesis Doctoral como por 
sus sugerencias y aliento en orden a la publicación de su 
extracto. Asimismo queremos agradecer a los Profesores Dr. D . 
Antonio Miralles y Dr. D. Ángel Rodríguez Luño sus valiosas 
orientaciones en la realización de estos trabajos. 
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VIRTUDES Y LIBERTAD HUMANA 
INTRODUCCIÓN 
Libertad y virtudes son realidades importantes en la vida del hom-
bre. La libertad es un valor fundamental, «condición y base de la ver-
dadera dignidad de la persona humana»'. Sin embargo, no todo 
aquello que los diversos sistemas, y también los hombres en particu-
lar, ven y propagan como tal, constituye verdadera libertad humana2. 
Esto es especialmente patente hoy en día, pues con frecuencia es un 
valor exaltado más como nombre que comprendido y amado verdade-
ramente. Decía Juan Pablo II, en este sentido, que «es necesario 
enseñar el verdadero sentido de la libertad. La libertad es uno de los 
elementos constitutivos de la dignidad humana, pero no es un fin en sí 
misma: es el medio, el camino para alcanzar el verdadero bien, el bien 
objetivo, de manera responsable. La permisividad trastoca esta 
correcta visión y lleva a buscar la libertad por sí misma, como abso-
luto». Concluía resaltando la importancia de «enseñar a las nuevas 
generaciones la belleza y las exigencias de la libertad y la responsabi-
lidad»3. La virtud es precisamente fruto y la perfección de esa libertad 
responsable. Por esto, en la primera parte de este trabajo, nos deten-
dremos en la naturaleza de la libertad, como «signo eminente de la 
imagen divina»4 en el hombre. 
Dice Santo Tomás de Aquino que «el camino cierto para alcanzar 
la bienaventuranza es la virtud»5. Esta es, en definitiva, expresión del 
Ubre compromiso del hombre en la recta consecución de su propio des-
1. JUAN PABLO I I , Enc. Redemptor hominis, n. 12. 
2. Cfr. Ibidem. 
3. Discurso, l-IV-1982, AAS 74 (1982) p. 707. 
4. CONC. VATICANO I I , Const. Past. Gaudium et spes, n. 17. 
5. Compendium Theologiae, c. 170. 
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tino; sin embargo, desde hace algún tiempo, no sólo en el uso 
ordinario 6, sino en la misma ciencia moral, parece haberse oscu-
recido esa significación de la virtud 7. N o faltan quienes denun-
cian su tratamiento clásico como fruto de una especulación 
pagana y medieval, poco radicado en lo genuinamente cristiano; 
otros la menosprecian, como si insistir en ella menguase la dig-
nidad del obrar personal y libre, privándole de espontaneidad, 
convirtiéndole en el fruto casi mecánico de unas costumbres 
adquiridas. Y, sin embargo, recordaba el Santo Padre, también 
hoy día «el mundo estima y respeta el valor de las ideas y la 
fuerza de las virtudes» 8. 
¿Cuál es la razón de este rechazo? La pregunta cobra toda 
su relevancia al considerar que tanto la definición como la prác-
tica de la virtud se han mantenido prácticamente invariables 
desde los comienzos de la vida de la Iglesia hasta nuestros 
días 9 . N o vamos a detenernos en un estudio histórico de la 
cuestión planteada; queremos sólo poner de relieve algo que 
puede ayudar a disipar tales prejuicios, a saber, la necesaria 
relación que la virtud guarda con el fin de la vida humana y con 
el desarrollo de la libertad. 
Es fácil constatar que se ha producido una desconexión 
entre fin, libertad y virtud. Se ha olvidado su carácter de ener-
gía interna que encamina al hombre hacia su fin y potencia su 
libertad, hasta casi confundirla con su acostumbramiento, fruto 
3. Discurso, l-IV-1982, AAS 74 (1982) p. 707. 
6. Cfr. S. LODOVICI, Metamorfosi della gnosi, Ares, Milan, 1981, pp. 122-
124. 
7. Cfr. S. PINCKAERS, Le renouveau de la morale, 2* ed., Téqui, Paris, 
1979, p. 145: «Aujourdhui on a pu constater que: 'les mots Vertu, vertueux, 
tendent, samble-t-il, à disparaître du langage moral contemporain. On ne les 
emploi plus guère que dans des expressions consacrées ou bien l'on ajoute une 
formule rappelant cette demi-désuétude' (A. LALANDE, Vocabulaire technique et 
critique de la philosophie, article Vertu). Que s'est-il donc passé? Un mot que 
possédait autrefois une valeur extrême en conserve si peu de nos jours qu'il 
tombe en désuétude, et, comme une monnaie dévaluée, n'a même plus assez de 
prix a nos jours pour se mantenir dans l'usage». 
8. Audiencia general, 8-IX-1978, en «Insegnamenti di Giovanni Paolo 13», 
I, p. 111. 
9. Baste recordar la insistencia del Concilio Vaticano II en la necesaria 
prâctica de las virtudes, reflejada en casi todos sus documentos.Vid., por ejem-
plo, Const. Dogm. Lumen gentium, nn. 11, 12, 36, 42, 50 y 67; Const. Past. 
Gaudium et spes, nn. 30, 43 y 49; Decr. Presbyterorum ordinis, nn. 2, 3 y 
15; etc. 
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del comportamiento externo, difuminándose su sustento en la 
interioridad de la persona humana, en sus deseos y quereres 
más íntimos 1 0. 
Un estudio de la esencia de la virtud exige clarificar su rela-
ción con la libertad y con el fin del hombre. Por eso, tras la 
exposición de la naturaleza de la libertad, veremos los efectos 
que la posesión de la virtud tiene sobre ella y sobre los actos 
humanos; después, la causa de esos efectos, es decir la esencia 
misma de la virtud; por último, la relación que las virtudes guar-
dan con el fin último de la vida humana. 
I. LA LIBERTAD CREADA Y LAS VIRTUDES 
Dios ha otorgado al hombre el don de la libertad para que 
retorne hacia El de manera progresiva, en el tiempo y a través 
del ejercicio de esa libertad en conformidad con los planes divi-
nos. Ciertamente, el hombre puede hacer un mal uso de ella y 
apartarse de Dios; pero cuando se comporta según el querer 
divino, se acrecienta el poder de su libertad, precisamente por-
que adquiere y crece en virtudes. A la relación que media entre 
estas dos realidades dedicamos este apartado. 
A. El dominio del hombre sobre sus actos 
Como paso previo, recordaremos algunos trazos característi-
cos de la libertad creada, pues la mejor comprensión de la rela-
ción libertad-virtud proviene de un más profundo conocimiento 
de sus respectivas naturalezas. No se trata, sin embargo, de 
hacer una exposición exhaustiva, sino de resumir los puntos 
esenciales de la noción cristiana de libertad conforme a los estu-
10. Cfr.R. GARCÍA D E HARO, La virtud, energía del espíiritu, en Actas del 
Congreso Mundial de Filosofía Cristiana, Córdoba (Argentina), 1980, t. IV, n. 
3; S . PTNCKAERS, La vertu est tout-autre chose qu'une habitude, en «Nouvelle 
Revue Théologique», 3-4 (1960) pp. 387-403; T. U R D A N O Z , Introducción al 
tratado de los hábitos y virtudes, en la edición bilingüe latín-castellano de la 
Summa Theologiae, de SANTO TOMAS D E A Q U I N O , t. V, I-II, qq. 48-49, BAC, 
Madrid, 1954, pp. 562-566. 
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dios realizados últimamente en este sentido, que han rectificado 
una concepción excesivamente influida por la idea de libertad 
como indiferencia, y que nos sirven de presupuesto a nuestra 
investigación sobre el concepto de virtud. 
1. La libertad creada 
El hombre, «creado 'a imagen y semejanza de D i o s ' 1 1 , con 
capacidad de conocer y amar a su Creador» 1 2 , se encuentra en 
la cúspide de la creación material. Su dignidad es muy superior 
a la de cualquier otra criatura del universo visible, tanto por la 
mayor perfección de su naturaleza como por su manera de 
alcanzar el último fin, que es Dios mismo 1 3 . 
El signo más claro de esa imagen en él es la libertad 1 4 . Las 
criaturas irracionales carecen de ella y, por eso, son llevadas 
por Dios hacia su fin de modo necesario, pues no pueden 
hacerlo por sí mismas 1 5 . En cambio, Dios gobierna al hombre 
dándole a conocer su fin y la ley —el camino para alcanzarlo—, 
a la vez que le ortorga una inclinación hacia El. N o es un ins-
trumento pasivo en las manos del Creador: Dios ha querido 
correr el riesgo de la libertad humana 1 6 , ha querido 'dejar al 
hombre en manos de su propia decisión' 1 1 , para que le busque 
y, adhiriéndose a El libremente, alcance su plena y bienaventu-
rada perfección 1 8 . 
En manos del hombre está, pues, tender derechamente hacia 
su fin, mas puede también seguir el camino opuesto: «Ante el 
hombre están la vida y la muerte; lo que cada uno quiera le 
será dado» 1 9 . La libertad entraña el poder de hacer el bien y el 
mal, aunque no de la misma manera.Se perfecciona cuando el 
hombre vive conforme a la Ley de Dios , pues para eso ha reci-
1 1 . Gen. I , 2 6 . 
12 . CONC. VATICANO I I , Const. Past. Gaudium et spes, n. 12 . 
1 3 . Cfr. SANTO TOMAS, Contra Gentes, Hb. III , c. 1 1 1 . 
1 4 . Cfr. PABLO V I , Audiencia general, 1 8 - V I I I - 1 9 7 1 ; CONC. VATICANO I I , 
Const. Past. Gaudium et spes, n. 17 . 
1 5 . Cfr. SANTO TOMAS, Contra Gentes, Hb. I II , c. 16 . 
16 . Cfr. J . ESCRIVA DE BALAGUER, Homilía La libertad, don de Dios, en 
Amigos de Dios, Rialp, Madrid, 1 9 8 0 , 6* ed., n. 3 8 . 
17 . Eccli. X V , 14 . 
1 8 . CONC. VATICANO I I , Const. Past. Gaudium et spes, n. 17 . 
19 . Eccli. X V , 18 . 
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bido ese don divino 2 0 y no —resultaría contradictorio— para 
procurarse un fin distinto de aquél para el que fue creado. Dios 
no ha dejado al hombre sin destino y, por eso, cuando se pre-
tende afirmar la libertad como «un afán de autonomía hasta 
negar toda dependencia del hombre respecto a Dios» 2 1 , entonces 
«se convierte en una ceguera radical ante el ser y en una com-
pleta indiferencia ante el bien, con lo que se encierra en una 
cárcel obscura de la que es incapaz de salir: sólo le queda la 
impotencia de romper el cerco de una autorealización utópica 
que piensa construir sin ningún fundamento»2 2. Al hacer un mal 
uso de su libertad, renegando del verdadero bien, la criatura de 
algún modo la pierde, deja de ser libre 2 3. 
A la luz de esta consideración se entiende bien la necesidad 
de evitar la presentación de la libertad como una indiferencia de 
la voluntad ante el bien y el mal 2 4 . Así,, lo advierte la Encíclica 
Redemptor hominis: «en nuestro tiempo se considera a veces 
erróneamente que la libertad es fin en sí misma, que todo hom-
bre es libre cuando usa de ella como quiere (...) La libertad, en 
cambio, es un don grande sólo cuando sabemos usarla responsa-
blemente para todo lo que es el verdadero bien» 2 5 . 
La libertad creada está encaminada de modo radical al bien 
—en último término a Dios—, sin que esto suponga menoscabo 
alguno en ella. Al revés, la fundamenta, pues la esencia de la 
libertad en la criatura radica en poder hacer, porque quiere, el 
bien que debe hacer 2 6 . Esta necesidad de bien proviene del 
mismo acto creador y del fin al que el hombre fue destinado por 
2 0 . JUAN PABLO II, Carta Ap. Paires Ecclesiae, 2 - 1 - 1 9 8 0 , p. III, AAS 7 2 
( 1 9 8 0 ) p. 15 . 
2 1 . CONC. VATICANO II, Const. Past. Gaudium et spes, n. 2 0 . 
2 2 . I. DE CELAYA, La sindéresis, principio de rectitud moral, en «Etica y 
teología ante la crisis contemporánea», Actas del I Simposio de Teología, Uni-
versidad de Navarra, Eunsa, Pamplona, 1 9 8 0 , p. 1 4 2 . 
2 3 . «L'uomo apprezza molto la sua libertà; ma allo stesso tempo non sa 
usufruirne; ne usufruisce male. Spesso l'uso distorto della libertà fà sì che 
l'uomo la perda; cessa di essere libero». JUAN PABLO II, Homilía, 14 -1 -1979 , n. 
4 , en «Insegnamenti...», FI-I, p. 7 3 . 
2 4 . Sobre la libertad como indiferencia, vid. el sugestivo estudio de S. PINC-
KAERS, Morale cauistique et Morale thomiste, Apéndice II a la edición bilingüe 
latín-francés de la Summa Theologiae de Santo Tomás de Aquino, I-II, qq. 18-
2 1 , Ed. Cerf, París, 1 9 6 6 , pp. 2 1 4 - 2 7 3 . 
2 5 . CONC. VATICANO II, Const. Past. Gaudium et spes, n. 2 1 . 
2 6 . Cfr. R. GARCÍA DE HARO, Cuestiones fundamentales de Teología Moral, 
Eunsa, Pamplona, 1 9 8 0 , pp. 2 0 6 y ss. 
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Dios; por eso, no constituye coacción alguna, sino que es condi-
ción de la libertad creada. «Ser libre no es carecer de fin ni de 
inclinación a El (Dios), ni excluye la necesidad del fin para 
lograr la propia perfección. Lo constitutivo de la libertad es el 
dominio sobre los propios actos, no la ausencia de necesidad 
moral. La libertad no es indiferencia sino inclinación activa al 
bien; por eso, la obligación o necesidad del fin no excluye la 
libertad, sino que le da su sentido» 2 7. 
Esta orientación se funda en la capacidad que ha recibido el 
hombre de conocer su Fin y los medios convenientes para diri-
girse a El por medio de su inteligencia; y en la inclinación o 
apetito del bien impresa en su voluntad, por la que ésta puede 
amar a Dios y al resto de las criaturas, a todos los bienes que 
la inteligencia le presenta como tales 2 8 . Por su inteligencia y 
voluntad, que se aunan en la génesis del acto libre 2 9 , el hombre 
es dueño de sus actos. Pero tal dominio no es anárquico, sino 
que ha sido concedido al hombre con un fin muy concreto: 
alcanzar a Dios 3 0 . Por eso, en definitiva, la libertad es un don 
de Dios al hombre para que como señor de sus obras siga el 
camino que lleva a la unión con El. 
2. Libertad y pecado de origen 
No hay que olvidar, sin embargo, pues clarifica algunos 
aspectos de la libertad, que el hombre la ejerce según él es: una 
criatura compuesta de alma y cuerpo, inmersa en el tiempo y 
herida por la caída original. Nos referiremos primero a las con-
secuencias que el pecado original tuvo para la libertad del hom-
bre, así como a la influencia en ella de la gracia divina. 
«Creado por Dios en la justicia, el hombre, por instigación 
del demonio, en el propio exordio de la historia, abusó de su 
27. Cfr. R. GARCÍA D E HARO, Persona, libertad y destino, en «Etica y Teo-
logía ante la crisis crisis contemporánea, o.e., p. 93. 
28. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae, I -II , q.l, a.2. 
29. Cfr. C. CARDONA, Libertad humana y fundamento, en «Scripta Theolo-
gica», XI -3 (1979) p. 1040. Sobre este entrelazamiento, vid. R. GARCÍA DE 
HARO, Cuestiones fundamentales de Teología Moral, o.e., pp. 67-91 y 171-
241; F . L . MATEO SECO, Martin Lulero: Sobre la libertad esclava, EMESA, 
Madrid, 1978, pp. 68-79. 
30. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae, I -II , q.l. 
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libertad levantándose contra Dios y pretendiendo alcanzar su fin 
al margen de Dios» 3 1 . La Sagrada Escritura nos revela que nues-
tros primeros padres, sugestionados por el diablo con el afán de 
autodeterminación —«seréis como dioses» 3 2—, se rebelaron con-
tra su Creador: al hacerlo, perdieron la intimidad divina y se 
desintegró la armonía de las potencias humanas, del cuerpo res-
pecto al alma: toda su naturaleza «fue mudada en peor, según el 
cuerpo y el alma» 3 3 . Se originó así una íntima contradicción en 
la vida del hombre 3 4, pues éste «cuando examina su corazón, 
comprueba su inclinación al mal y se siente anegado por muchos 
males, que no pueden tener origen en su Santo Creador (...) Se 
nota incapaz de domeñar con eficacia por sí solo los ataques del 
mal, hasta el punto de sentirse aherrojado entre cadenas» 3 3. 
Como fruto de la caída original—agravado por los pecados 
personales—, se establece una tensión entre el cuerpo y el espí-
ritu; se debilita la fuerza de la libertad para el bien y el dominio 
sobre la afectividad sensible; se nubla el conocimiento del 
último fin y de los medios para conseguirlo y, aun conocidos y 
queridos, resulta difícil llevarlos a la práctica 3 6. La libertad, sin 
quedar destruida, queda atenuada en su poder 3 7 . El hombre, con 
sus solas fuerzas, no consigue realizar todo el bien que corres-
pondería a su natural dignidad 3 8: le falta luz en la inteligencia y 
fuerza en la voluntad para ver con claridad cuál es el verdadero 
bien y amarlo debidamente. 
Por eso, «la libertad humana, herida por el pecado, ... ha de 
apoyarse necesariamente en la gracia de Dios» 3 9 . Con ella se 
restaura internamente todo el hombre, adquiriendo una más alta 
energía para obrar: «un modo divino de ser libre que, después 
31. CONC. VATICANO II , Const. Past. Gaudium et spes, n. 13. 
32. Gen. III , 5. 
33. CONC. D E TRENTO, Decr. De peccato originali, cap. 2, (Dz.-Sch. 
1511). 
34. CONC. VATICANO II , Const. Past. Gaudium et spes, n. 13. 
35. CONC. VATICANO II , Const. Past. Gaudium et spes, n. 13. 
36. Cfr. E. COLOM COSTA, Dios y el obrar fiumano, Eunsa, Pamplona, 
1976, en el que se contiene un buen estudio de las consecuencias del pecado 
original en el obrar del hombre. 
37. «...liberum arbitrium minime extinctum (...) viribus licet attenuatimi et 
inclinatum...». CONC. DE TRENTO, Decr. De iustificatione, cap. 1 (Dz.-Sch. 
1521). 
38. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae, I-II, q.109. 
39. CONC. VATICANO II , Const. Past. Gaudium et spes, n. 17. 
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de la caída original, es también el único de serlo realmente a lo 
humano» 4 0. En realidad, recibe una vida nueva con sus corres-
pondientes principios operativos —virtudes y dones del Espíritu 
Santo 4 1—, que le permitan obrar con fuerza propiamente sobre-
natural en el conocimiento, amor y cumplimiento de la Voluntad 
divina. «La gracia —ilustrando el entendimiento e impeliendo al 
bien moral a la voluntad, robustecida con saludable constancia— 
hace más fácil y al mismo tiempo más seguro el ejercicio de la 
libertad» 4 2, pues no sólo «no se pierde el libre arbitrio, sino que 
se hace más libre, al convertirlo de tenebroso en lúcido, de tor-
cido en recto, de enfermo en sano, de imprudente en pró-
vido» 4 3 . 
La gracia sana, eleva y refuerza el poder de la libertad, 
librando de la esclavitud del pecado, haciendo más propia y 
voluntaria la inclinación a seguir el querer divino, y habilitán-
dola para tender a un fin más alto: el conocimiento y amor de 
Dios en su vida intratrinitaria4 4. Este fortalecimiento divino de 
la inteligencia y la voluntad, obra de la gracia, no mengua la 
libertad; «está muy lejos de la verdad decir que los movimientos 
voluntarios son menos libres a causa de esta intervención de 
Dios» 4 5 . Siempre cabe al hombre resistirse, pues «el que recibe 
la gracia continúa siendo hombre y obra como tal y no por 
necesidad: no sigue necesariamente el recto orden de la gracia, 
como tampoco el de la naturaleza —que está también ordenada 
al bien—, sino que obra de acuerdo con su libre voluntad» 4 6. 
Por eso, el ejercicio de la libertad comporta siempre una respon-
sabilidad, de modo que «cada cual tendrá que dar cuenta de su 
vida ante el tribunal de Dios, según la conducta buena o mala 
que haya tenido» 4 7. 
4 0 . R. GARCÍA D E HARO, Cuestiones fundamentales de Teología Moral, 
o.e., p. 2 2 8 . 
4 1 . Cfr. SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatae: De Veritate, q. 2 7 , a. 2 . 
4 2 . LEON X I I I , Ene. Libertas praestantissimum, 2 0 - V 1 - 1 8 8 8 , n. 6 . 
4 3 . CONC. D E EFESO, cap. 9 (Dz. 1 4 1 ) . 
4 4 . Cfr. R . GARCÍA D E HARO, Cuestiones fundamentales de Teología 
Moral, o.e., p. 2 3 0 . 
4 5 . LEON X I I I , Ene. Libertas praestantissimum, 20-VT.-1888, n. 7. 
4 6 . SANTO TOMAS, In II Sent., d. 4 , q.l, a.3, ad 5 . 
4 7 . CONC. VATICANO II , Const. Past. Gaudium et spes, n. 17. 
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3. El ejercicio de la libertad en el tiempo 
Una vez asentada la condición actual de la libertad creada, 
nos interesa ver como obra en el tiempo, es decir, su mutabi-
lidad. 
El alma humana es espiritual, trasciende el tiempo 4 8, y sus 
operaciones tienen valor para la eternidad. Pero al ser principio 
formal de un cuerpo material, la decisión del hombre de orde-
narse a Dios como a su último fin, ha de ser mantenida y 
actualizada en las obras que realiza en el trascurso de su vida 
terrena. Asi, dice San Pedro: «Hermanos, esforzaos más y más 
para asegurar vuestra vocación y elección por medio de las bue-
nas obras» 4 9 
El hombre avanza hacia Dios mediante sus obras buenas, 
mas lo hace lentamente, en el tiempo, forjando su destino en 
una multiplicidad de actos; no alcanza de golpe su fin, como 
ocurrió con los ángeles, sino que la condición mudable de su 
libertad, hace posible que recorra ese camino, lo abandone y lo 
vuelva a recuperar; aquí entronca la posibilidad de fijarse en él 
mediante las virtudes. 
Es evidente que «las cosas, sumergidas en el tiempo, mudan 
a nuestro alrededor; el alma también cambia, pero por su natu-
raleza espiritual sólo lo hace en un aspecto: en la medida en 
que se ordena más o menos a Dios» 5 0 . La verdadera historia del 
hombre, la que realmente merece ser tomada en cuenta, es la de 
su progresivo acercamiento a la unión con Dios por el cumpli-
miento fiel de sus mandamientos, según aquello del Apóstol: 
«Caminad según el don que habéis recibido, del modo que 
debéis portaros y agradar a Dios, y así procedáis, para adelan-
tar más y más (...) Porque esta es la Voluntad de Dios, vuestra 
santificación»5 1. Por eso, hay que considerar que «el hombre no 
es sólo mudable con respecto al mal», sino que «la más bella 
manifestación de su mutabilidad está representada por su creci-
miento en el bien: el ascenso a una condición mejor hace de 
4 8 . Cfr. SANTO TOMAS, Contra Gentes, lib. III , c. 61. 
4 9 . II . Petr. I , 10. 
50. Cfr. R. GARCÍA D E HARO, Cuestiones fundamentales de Teología 
Moral, o.c., p. 207. 
51. I Thess. I V , 8 y 10. 
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quien se trasforma en el buen sentido, un ser más divino» 5 2 . 
Esta visión positiva de la mutabilidad de la libertad humana 
está subrayada en el Concilio Vaticano II, cuando proclama la 
llamada general a la santidad, «a la plenitud de la vida cristiana 
y a la perfección de la caridad» 5 3 , y señala que «para alcanzar 
esa perfección, los fieles (...) deberán esforzarse para que, 
siguiendo sus huellas (las de Cristo) y amoldándose a su ima-
gen, obedeciendo en todo la volunad del Padre» 5 4 , conserven y 
perfeccionen la santidad que recibieron con la gracia del 
Bautismo 5 5 . 
De todo ello se desprende la exigencia profunda que el hom-
bre tiene de corroborar su decisión por Dios mientras camina 
hacia la vida eterna. Ciertamente, la mutabilidad de su libertad 
hace posible que altere su querer sobre el último fin; pero no es 
menos cierto que cada recta acción libre, afianza y hace más 
connatural el camino emprendido. La imperfección de la libertad 
disminuye a medida que el hombre se acerca al fin: «cuando esa 
unión se hace más perfecta, la más plena recepción de la gracia 
con que Dios nos atrae, da lugar a un dominio creciente para 
dirigir al fin nuestros actos. A medida que más se conoce y ama 
a Dios , se refuerza la libertad» 5 6 . 
B. El perfeccionamiento de la libertad por las virtudes 
Tras haber asentado algunas características esenciales de la 
libertad creada, pasamos a ver ahora la función de las virtudes 
en la vida humana, es decir, cómo el hombre requiere las virtu-
des para obrar siempre y con soltura con arreglo a su dignidad 
de hombre y de hijo de Dios. Veremos cómo, mediante ellas, 
refuerza y coordina sus fuerzas operativas en orden a la conse-
cución de la eterna bienaventuranza, acrecentando su libertad y 
adquiriendo el modo peculiar del obrar virtuoso. 
5 2 . S . GREGORIO DE NISA, De perfecta christiani forma, ( P G 4 6 , 2 7 5 ) . 
5 3 . Const. Dogm. Lumen gentium, n. 4 0 . 
5 4 . Ibidem. 
5 5 . Cfr. Ibidem. 
5 6 . Cfr. R. GARCÍA DE HARO, Cuestiones fundamentales de Teología 
Moral, o.c, p. 2 1 9 . 
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1. El obrar del hombre y la virtud 
Cuando en su obrar libre, el hombre escoge la posibilidad 
que le conduce hacia Dios, no sólo se aproxima a El, sino que 
su libertad se refuerza: adquiere mayor prontitud para continuar 
obrando bien. Esto sucede así, porque el Creador formó la natu-
raleza humana de tal manera que cada uno de los esfuerzos que 
el hombre hace para adherirse a los planes divinos, para enca-
minarse a su fin, no cae en la nada, sino que le afirma en su 
camino: deja una huella en la persona, que la hace mejor y le 
facilita la perseverancia en la realización de obras buenas. Esa 
«huella», que aparece en y perfecciona las potencias del alma, 
es la virtud 5 7. 
Con esta expresión «huella», no se quiere configurar la vir-
tud como algo estático que adviene al hombre en detrimento de 
su espontaneidad operativa. «La virtud designa la capacidad que 
alguien tiene para hacer rectamente sus obras, con constancia y 
facilidad: 'Es capacidad del espíritu humano , de la voluntad 
humana e, incluso, del corazón' 5 8 , fuerza interior para actuar» 5 9 
conforme a las exigencias de la ordenación divina, plasmadas en 
la naturaleza del hombre por el acto creador, y en los requeri-
mientos de la vida sobrenatural. 
Por su misma esencia, la virtud entraña una polarización 
estable del hombre hacia el cumplimiento de la Voluntad divina; 
no engendra un anquilosamiento moral, sino todo lo contrario: 
bajo el comportamiento virtuoso subyace la hondura y madurez 
de un querer libre, «un esfuerzo de la voluntad, fruto del espí-
ritu humano penetrado por el Espíritu de Dios, que se mani-
fiesta en la elección del bien» 6 0 . 
La virtud aparece así como un «verdadero 'robur animi', 
fuerza y energía espiritual, o perfección de las potencias para su 
actividad» 6 1. Se trata de una cualidad de las potencias del alma, 
57. Cfr. E. GILSON, El Tomismo, Eunsa, Pamplona, 1978, p. 456. 
58. JUAN PABLO II, Audiencia general, 8-XI-78, en «Insegnamenti...», I, 
p. 111. 
59. Cfr. R. GARCÍA DE HARO, La virtud, energía del espíritu, en Actas del 
Congreso Mundial de Filosofía Cristiana. 
60. JUAN PABLO II, Audiencia general, 8-XI-78, en «Insegnamenti...», III-2, 
p. 1712. 
61. T. U R D A N O Z , Introducción a la cuestión 55, en la edición bilingüe latín-
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que les permite desarrollar toda su energía en el plano moral, es 
decir, las habilita para engendrar las obras humanamente más 
perfectas y conferir al hombre la plenitud de su valía 6 2 
Este despliegue dinámico de la potencialidad operativa de la 
naturaleza humana en su camino hacia el fin, que la virtud 
supone, es evidentemente un perfeccionamiento de la libertad. El 
hombre virtuoso se empeña, con una espontaneidad más pro-
funda y madura que le aporta la virtud, en el descubrimiento y 
amor de la Voluntad divina, a la vez que la pone por obra con 
constancia y facilidad. Por eso, solamente quien posee las virtu-
des puede comportarse en cada una de sus obras conforme a su 
dignidad, eligiendo siempre el bien, es decir, desplegando toda la 
energía de su libertad. 
Si bien es cierto que el hombre, sin la virtud, posee la capa-
cidad necesaria para obrar bien, no es menos cierto que lo hace 
con dificultad 6 3. Esta diferencia se clarifica al considerar que así 
como cada «acto bueno nos dirige al fin hic et nunc, la virtud 
pone a nuestra voluntad en un estado de permanente orientación 
hacia El (Dios) que la conduce a abrazarse con el acto necesa-
rio para su consecución (...) Y, si no la fija en la posesión del 
fin, ciertamente la dirige y la coloca, de un modo permanente, 
en el camino que a él conduce» 6 4 . En verdad, el hombre vir-
tuoso puede apartarse del fin en sus obras, pues la virtud no 
torna inquebrantable su libertad —no le cabe hacerlo 6 5 —; sin 
embargo, la virtud le consigue la firmeza en el camino: lo con-
solida en la inteligencia como convicción y en la voluntad como 
orientación, de modo que el hombre se decida prontamente y en 
todas sus obras por Dios , por el cumplimiento de su Voluntad. 
Dice Santo Tomás de Aquino que «es propio de la virtud 
humana hacer que el hombre y sus obras se sometan a la 
razón» 6 6 , y ¿qué es esto sino afirmar que el hombre que actúa 
por la virtud, actúa conforme a las exigencias propias de su 
castellano de la Summa Theologiae, de Santo Tomás de Aquino, I-II, qq. 49-
56, t.V, o.c, p. 100. 
62. Cfr. S. PINCKAERS, Le renouveau de la morale, o.c., p. 150. 
63. Cfr. CONC. VATICANO II, Const. Past. Gaudium et spes, n. 13. 
64. Cfr. O.N. DERISI, Los fundamentos metafísicos del orden moral, csic, 
Madrid, 1969, p. 466. 
65. Cfr. J.L. MARTIN CARRASCO, Hábitos psicológicos y libertad humana, 
en «Angelicum», (1973), pp. 153-191 y 495-517. 
66. Summa Theologiae I-II, q.123, a.l. 
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naturaleza espiritual? Como «el hombre es racional por natura-
leza, cuando se comporta según la razón, procede por su propio 
movimiento, como quien es; y esto es lo propio de la liber-
tad» 6 7 . La virtud, al hacer que el hombre y sus obras se some-
tan a la razón, lleva a quien la posee a conformarse a la 
dignidad de su naturaleza, que «requiere que el hombre actúe 
según su conciencia y libre elección, es decir, movido e inducido 
por convicción íntima y personal, y no bajo la presión de un 
ciego impulso exterior o de la mera coacción externa» 6 8 . Las 
virtudes hacen así brillar en el hombre su dignidad natural. 
2. La vocación sobrenatural del hombre y las virtudes 
Las criaturas espirituales han sido llamadas por Dios a la 
consecución de un fin que supera no sólo las fuerzas de cual-
quier naturaleza creada, sino las de cualquier criatura posible 6 9 . 
Dios ha querido que el hombre le conozca como es en Sí mis-
m o 7 0 , contemplándole cara a cara 7 1 y amándole como El se ama 
a sí mismo 7 2 , en la inefable perfección de la Procesiones 
divinas. 
Sin embargo, aunque «la razón más alta de la dignidad hu-
mana consiste en la vocación del hombre a la unión con D i o s » 7 3 , 
ese destino último es impensable para el hombre por sí sólo, pues 
«ni ojo vio, ni oído oyó, ni al corazón del hombre vino, lo que Dios 
ha preparado para los que le aman» 7 4 . Para sus solas fuerzas na-
turales es algo inalcanzable; por lo que Dios , que quiso que lo 
alcanzara por el merecimiento de sus obras buenas 7 3 , deposita en 
el alma una «semilla divina» 7 6 , la gracia, para que crezca y pro-
duzca frutos para la vida eterna 7 7 . Por ella, los hombres son 
67. SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatae: De Malo, q.6, a.l. 
68. CONC. VATICANO I I , Const. Past. Gaudium et spes, n. 17. 
69. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I - IJ , q.5, a.5. 
70. Cfr. I loan. I II , 2. 
71. Cfr. I Cor. X I I I , 12. 
72. Cfr. SANTO TOMAS, Contra Gentes, lib. II, c.46. 
73. CONC. VATICANO I I , Const. Past. Gaudium et spes, n. 19. 
74. I Cor. II , 9. 
75. Cfr. Mt. X I X , 17. 
76. I loan. I II , 9. 
77. Cfr. loan. I V , 14. 
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hechos «consortes divinae naturae» 7 8 o, con otras palabras, se 
convierten en amigos de Dios 7 9 , familiares8 0 e hijos de Dios 8 1 . 
Con la gracia recibe el hombre las energías necesarias para 
comportarse según esa nueva vida de hijo de Dios. Su expan-
sión en el alma da origen a un conjunto de virtudes sobrenatura-
les, por las que las potencias operativas se armonizan con la 
naturaleza divina participada por la gracia, y le permiten una 
actividad divinizada, merecedora de la vida eterna 8 2. 
La práctica de estas virtudes es, en definitiva, el modo de 
comportarse de acuerdo con la nueva dignidad recibida: la de 
hijo de Dios, que busca cumplir en todo la Voluntad de su 
Padre 8 3 , a imitación de Jesucristo 8 4, y no de cualquier manera, 
sino con la libertad de los hijos de Dios 8 5 . Por esto dice San 
Pedro que «habéis de centrar toda vuestra atención por juntar 
con vuestra fe la fortaleza, con la fortaleza la ciencia, con la 
ciencia la templanza, con la templanza la paciencia, con la 
paciencia la piedad, con la piedad el amor fraterno y con el 
amor fraterno la caridad. Porque si estas virtudes se hallan en 
vosotros y van creciendo más y más no quedará estéril y sin 
fruto el conocimiento que tenéis de nuestro Señor Jesucristo (...) 
Por tanto, hermanos, esforzaos más y más para asegurar vuestra 
vocación y elección por medio de las buenas obras» 8 6 . 
En suma, las virtudes, adquiridas y sobrenaturales, constitu-
yen un despliegue y realización de la llamada divina, que acre-
cienta en el hombre la conformidad a la imagen del único y 
perfecto modelo que es nuestro Señor Jesucristo 8 7; también las 
virtudes adquiridas, pues Jesucristo es «perfectus Deus» y «per-
fectus Homo» 8 8 . 
7 8 . II Petr. I, 4 . 
7 9 . Ioann. XV, 1 5 . 
8 0 . Eph. II, 19 . 
8 1 . I loan. III, 1. 
8 2 . Cfr. C O N C D E TRENTO, Decr. De iustificatione, cap. 1 6 (Dz.-Sch. 
1 5 4 5 - 1 5 5 0 ) 
8 3 . Cfr. Mt. VII, 2 1 ; Rom. XII, 2; Eph. V, 17 . 
8 4 . Cfr. loan. IV, 3 4 ; Rom. VIII, 19 . 
8 5 . Cfr. Rom. VIII, 12; Gal. IV, 3 1 . 
8 6 . II Petr. I, 5 - 1 1 . 
8 7 . Cfr. Rom. VIII, 2 9 . 
8 8 . Cfr. CONC. DE CALCEDONIA, (Dz.-Sch. 3 0 0 - 3 0 2 ) ; «Symbolum Athana-
sium», (Dz.-Sch. 7 6 ) . 
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Se puede decir entonces, con San Ambrosio, que «el fin de 
todas las virtudes es Cristo» 8 9: el cristiano debe «revestirse inte-
riormente de nuestro Señor Jesucristo» 9 0 mediante las virtudes, 
esforzándose en practicarlas «hasta que Cristo se forme en é l» 9 1 , 
de modo que la razón propia de su existencia sea Cristo 9 2 , y su 
identificación sea tal que pueda decir en verdad que «ya no vivo 
yo, que es Cristo quien vive en mí» 9 3 . 
3. Las virtudes y la sanación de la libertad 
Creado por Dios en el estado de justicia original, el hombe 
perdió con el pecado de Adán la gracia y los dones que le 
daban aquella grandeza originaria. Ciertamente, la caída original 
no destruyó la naturaleza humana, ni le privó de la capacidad 
operativa de sus potencias; pero, en cuanto que le privó de la 
justicia original, por la que la razón dominaba a los apetitos 
inferiores y ella misma se sometía a Dios , introdujo la disgrega-
ción en sus potencias, de modo que resulta impedida en la prác-
tica su estabilidad en el bien. Es más, aún después de 
convertirse a Dios con la ayuda de la gracia, el hombre no 
recupera aquella ordenación primigenia por completo, sino que 
permanece siempre en esta vida una debilitación de sus fuerzas 
para la búsqueda de la verdad y el bien. Como ya vimos, su 
libertad, sin quedar destruida, queda atenuada en su ejercicio. 
Entre otras cosas, el pecado original infligió cuatro heridas 
(vulnera) en la naturaleza humana, precisamente en aquellas 
potencias que pueden ser sujeto de virtudes. Así, la inteligencia 
se entorpeció para alcanzar la verdad, sufriendo la herida de la 
ignorantia; la voluntad quedó endurecida para buscar el bien 
—malitia—; creció la debilidad para llevar a cabo las propias 
obligaciones —infirmitas—; y se desordenó el apetito del bien 
deleitable —concupiscentia—. A estas heridas, agravadas en su 
caso por los pecados personales, se oponen las virtudes cardina-
89. In Ps. CXVIII, XII, 48 (PL 15, 1378). 
90. Eph. IV, 13. 
91. Gal. IV, 19. 
92. Cfr. Phil. I, 21. 
93. Gal. II, 20. 
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su caso por los pecados personales, se oponen las virtudes car-
dinales —prudencia, justicia, fortaleza y templanza—, que tienen 
como sujeto las potencias heridas. 
Su adquisición tiene un efecto sanante. Adquirir y crecer en 
virtud consiste en desarrollar una habitual disposición de las 
potencias a sus fines y actos naturales, es decir, recuperar pro-
gresivamente la armonía original, aunque no por completo. El 
hombre que recibe la gracia en el alma es enderezado interior-
mente a la verdad y al bien. A fuerza de encauzar sus actos 
libres en esta dirección, con la ayuda de la gracia y resistiendo 
a las inclinaciones torcidas, consecuencia de aquellas heridas, 
crece en virtudes, es decir, se reordenan progresivamente sus 
potencias para alcanzar la verdad y el bien, produciéndose una 
verdadera sanación interior: un progresivo crecimiento en fuerzas 
y armonía que conlleva un perfeccionamiento de la libertad. 
Santo Tomás dice que la libertad «en cuanto depende de las 
cosas que disponen o dificultan su ejercicio, aumenta y dismi-
nuye; se adquiere o se pierde junto con tales disposiciones o 
impedimentos» 9 4. En la medida que crecen las virtudes, y con 
ellas el vigor y la armonía de las potencias del alma entre sí y 
con respecto a las cosas exteriores 9 3 , se intensifican en el hom-
bre las buenas disposiciones para el recto ejercicio de la liber-
tad. Puede decirse así que su libertad aumenta, pues en la 
práctica, el hombre virtuoso es más libre que el que no lo es: 
obra el bien con un mayor y verdadero dominio. 
C. Características de ese perfeccionamiento 
La virtud inclina al hombre a la realización de obras buenas, 
pero no de cualquier manera, sino a «hacer bien las obras bue-
nas» 9 6 . Ese «hacer bien» es característica esencial del obrar por 
virtud, y posee unas notas propias que lo hacen inconfundible: 
facilidad, prontitud, firmeza y delectación 9 7 . De tal modo es así 
94. SANTO TOMAS, In II Sent., d.25, q.l, a.4. 
95. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I—II, q.65, a.2, ad 1. 
96. Ibidem, a.l. 
97. Cfr. SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatae: De virtutibus in com-
muni, a.l. 
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que, si esas notas no se reflejan en el comportamiento concreto, 
se puede afirmar que no ha sido fruto de la virtud. Conviene 
señalar, además, que esas notas son consecuencia de la consoli-
dación en el hombre —en su inteligencia como convicción y en 
su voluntad como inclinación— del amor a Dios y al cumpli-
miento de su Voluntad, como la posibilidad operativa mejor; 
convicción e inclinación que constituye, como ya apuntamos y 
veremos detenidamente en el siguiente apartado, la esencia de la 
virtud. Obrar por virtud es entonces sinónimo de obrar por 
amor, y las obras que surgen del amor tienen siempre las no-
tas apuntadas 9 8. 
1. La firmeza en la virtud 
Esta primera nota, quizá la más conocida y en parte la 
menos apreciada, es la firmeza o estabilidad en el ejercicio de 
las obras virtuosas, es decir, una resuelta y decidida actitud de 
perseverar en su práctica. 
Ser virtuoso, poseer la virtud, significa empeño en vivir de 
acuerdo con la dignidad de la propia naturaleza en el camino 
hacia Dios, asegurando la vocación y elección divinas 9 9. En el 
virtuoso se cumplen los deseos del Salmista: «Ojalá mis cami-
nos sean firmes para guardar tus mandamientos» 1 0 0. 
La firmeza en la virtud no es, pues, la firmeza de un acos-
tumbramiento, sino la concreción del deseo y la energía íntima 
en quien la posee, para el cumplimiento «fiel y para siempre» 1 0 1 
de la Voluntad divina 
98. «Cum ergo virtus operetur ad bonum; ad virtutem cuiuslibet requiritur 
quod sic se habeat quod ad bonum bene operetur, id est voluntarie et prompte et 
delectabiliter, et etiam firmiter: hae enim sunt conditiones operationes virtuosae, 
quae non possunt convenire alicui operationi, nisi operans amet bonum propter 
quod operator, eo quod amor est principium omnium voluntarium affectionum 
(...) Ea etiam quae ex amore fiunt, et firmiter et prompte et delectabiliter fiunt. 
Ad virtutem igitur requiritur amor boni ad quod virtus operatur». SANTO TOMAS, 
Quaestiones disputatae: De Caritate, a.2. 
99. Cfr. II Petr. 1,20. 
100. Ps. CXVIII, 5. 
101. Ps. CXVIII, 12. 
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En ocasiones, ha sido presentada como un cierto determi-
nismo que llevaría a realizar siempre los mismos actos; una 
especie de rutina o monotonía operativa 1 0 2 . N o es así; no se 
trata, valga la comparación, de fijar inamoviblemente el timón 
de un barco en el rumbo preciso para llegar a puerto, y dejarlo 
después a merced de las olas del mar; tarde o temprano se des-
viaría. Se trata más bien de conservar con empeño la dirección 
precisa para alcanzar el puerto mediante un hábil manejo del 
timón, de modo que se mantenga el rumbo en las diferentes cir-
cunstancias que se presenten durante la navegación. 
La firmeza no es determinismo o monotonía sino un modo 
de obrar constante y fuerte, sostenido en las disposiciones inte-
riores del hombre, para comportarse conforme a la virtud. Es 
índice de su amor, de su energía operativa, firmemente orientada 
al bien. 
2. La prontitud y facilidad de la virtud 
Refleja igualmente esta segunda nota el carácter de perfec-
ción de la persona, que es propio de la virtud. Así, quien posee 
la virtud de la sinceridad dice la verdad con prontitud y facili-
dad, aún dándose cuenta de las consecuencias que esto puede 
acarrearle, ventajosas o duras. Prefiere el bien de la virtud a 
evitarse posibles sufrimientos. En cambio, quien no la posee, 
ante posibles dificultades, tarda en decidir su comportamiento y, 
si ha de hacerlo con rapidez, con frecuencia no es sincero, al 
menos plenamente 1 0 3 . 
El virtuoso parece obrar sin deliberación, pues la facilidad y 
prontitud con que obra, cuando se observan externamente, dan 
102. Cfr. La description hecha por S. PINCKAERS en: voz Habitude et 
Habitus, «Dictionnaire de Spiritualité», t. Vili, fase. XLIV-XLV, col. 2-11. 
103. «...habitus virtutum ad tria indigemus (...) Secundo ut operatio perfecta 
in promptu habeatur. Nisi enim potentia rationalis per habitum aliquo modo 
inclinetur ad unum, oportebit semper, cum necesse fuerit operali, praecedere 
inquisitionem de operatione; sicut patet de eo qui vult considerare nondum 
habens scientiae habitum, et qui vult secundum virtutem agere habitu virtutis 
carens. Unde Philosophus dicit in II Ethic, quod repentina sunt ab habitu». 
SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatae: De virtutibus in communi, a.l. 
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pie para imaginarlo así. Sin embargo, para entender bien esta 
característica del comportamiento virtuoso, conviene tener en 
cuenta que la virtud es un hábito espiritual y que los actos de 
virtud son actos libres: no cabe la inconsciencia o la involunta-
riedad en e l lo s 1 0 4 . Quiere esto decir que quien posee la virtud 
quiere y ha decidido, ya de antemano, obrar siempre según su 
dictamen; por eso, ante la posibilidad de una actuación concreta 
según la virtud, no duda, sino que la pone por obra sin retrasos 
ni vacilaciones: el virtuoso sabe lo que quiere y lo ejecuta 
inmediatamente 1 0 5. 
La mayor prontitud y facilidad en el obrar por virtud no son 
signos de acostumbramiento, sino señal de un mayor conoci-
miento y un amor más intenso del bien a realizar y, por ende, 
de una mayor libertad. 
*** 
La afirmación frecuente de la facilidad que conlleva la virtud 
humana, de la que carecería la virtud sobrenatural, parece no 
corresponder con cuanto hemos visto. Se dice, en efecto, que la 
virtud sobrenatural otorga la capacidad de obrar en el orden 
sobrenatural, pero que no da la facilidad para hacerlo. Sin 
embargo, sabemos que es virtud aún antes de ejercitarse, a dife-
1 0 4 . «Qualitates autem supervenientes sunt sicut habitus et passiones, 
secundum quae aliquis magis inclinatur in unum quam in alteram. Tarnen istae 
etiam inclinationes subiacent iudicio rationis. Et huiusmodi etiam qualitates 
voluntati subiacent, inquantum in nobis est tales qualitates acquirere, vel causali-
ter, vel dispositive, vel a nobis excludere. Et sic nihil est quod libertati arbitrii 
repugnet». SANTO TOMAS, Summa Theologiae, I, q.83, a.l, ad 5. 
1 0 5 . «Alio modo contingit aliquid in nobis quasi repente ex inclinatione 
habitus (...) Ab habitu enim est magis operatio, quanto minus est ex praemedita-
tione: praemanifestata enim, id est praecognita, aliquis praeeliget ex ratione et 
cogitatione sine habitu: sed repentina sunt secundum habitum. Nec hoc est inte-
lligendum quod operatio secundum habitum virtutis possit esse omnino absque 
deliberatione, cum virtus sit habitus electivus; sed quia habenti habitum iam est 
in eius electione finis determinatus; unde quandocumque aliquid occurrit ut con-
veniens Uli fini, statim eligitur, nisi ex aliqua attention et maiori deliberatione 
impediatur». SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatae: De Ventate, q. 2 4 , a. 
12. 
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rencia de la virtud humana, que es fruto de una paciente adqui-
sición. ¿No dará, por tanto, alguna facilidad?. 
Ante este interrogante interesa considerar, en primer lugar, 
que la gracia divina no opera a espaldas de la naturaleza; ade-
más, que el amor a Dios , la caridad, puede cambiar radical-
mente en el hombre la actitud y valoración de sus acciones; y, 
por último, que las obras de las virtudes sobrenaturales son pro-
ducto de la gracia con que Dios mueve al hombre a obrar en el 
orden sobrenatural. 
Primeramente, Dios ha querido respetar la libertad del hom-
bre también en el orden sobrenatural: su gracia no opera a 
espaldas de la naturaleza, de la realidad física, psicológica y 
moral, sobre la que reposa. Por eso, si la persona tiene en sí 
alguna mala disposición interior, de orden físico o moral, com-
patible con el estado de gracia, está presente un obstáculo real a 
su acción, que frena su impulso. Ese freno es causa de la dismi-
nución de facilidad en el obrar; pero, como es evidente, no es 
por defecto de la virtud sobrenatural, sino de la persona en la 
que se encuentra: es ésta la que provoca la ausencia de facilidad 
y no una deficiencia de la virtud. Por eso, cuando no existen las 
malas disposiciones, la facilidad aparece siempre. 
Por otra parte, con la infusión de la virtud de la caridad, 
«es nuestro fin último el que se nos aparece, como inmediata-
mente, bajo los rasgos personales de un Dios amado, y de un 
padre y de un amigo, en todos los recodos del camino» 1 0 6 . El 
hombre pone su intención en Dios , se llena del amor divino, que 
se convierte en el motor de todas sus acciones, para buscar con 
todas sus fuerzas el cumplimiento de las exigencias de la Volun-
tad divina 1 0 7 , pues «la caridad consiste en que procedamos 
según los mandamientos de D i o s » 1 0 8 . 
Las obras que proceden del amor —y el amor de Dios es el 
más alto y fuerte que el hombre puede alcanzar— tiene entre 
sus características las de facilidad y prontitud 1 0 9. En consecuen-
cia, como la caridad impera a las demás virtudes sobrenaturales 
106. Cfr. A.I. MENNESSIER, LOS hábitos y las virtudes, en Iniciación Teoló-
gica, t. II, Herder, Barcelona, 1959, p. 200. 
107. Cfr. Ps. CXVLII, 32; loan. XIV, 15; I loan. V, 2. 
108. II loan. I, 6. 
109. Vid. nota 98. 
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—cuyo papel es hacer que el hombre se preste eficazmente a los 
requerimientos divinos—, a pesar de la ausencia de la virtud 
humana y de la posible presencia de inclinaciones contrarías, 
cuando obra por caridad, obra ya siempre con cierta facilidad y 
prontitud. El amor de Dios hace que «sus mandamientos no 
sean gravosos» 1 1 0, sino de cumplimiento fácil y atractivo. Por 
eso, cuando la caridad no es el único motor del obrar, la facili-
dad y prontitud disminuyen. 
Por último, es importante no olvidar que las virtudes sobre-
naturales dependen en su ejercicio de la moción de la gracia 1 1 1, 
con la que el hombre debe cooperar, pero que puede rechazar. 
Tomar conciencia de esta moción divina sobrenatural hace sur-
gir en la persona una actitud de dependencia confiada y aban-
dono en la Omnipotencia de su Padre Dios, de recurso a su 
Misericordia, para dejarse mover, que facilita superar cualquier 
obstáculo que se presente. Si el hombre se deja guiar confiada-
mente por la gracia divina, ¿se podrá pensar en una falta de 
prontitud y facilidad para las buenas obras, a no ser que él 
mismo ponga algún obstáculo? En definitiva, la gracia, al 
aumentar nuestro conocimiento y amor de Dios, nos otorga una 
energía operativa, aumenta nuestra virtud. 
Nótese, por último, que la prontitud en el buen obrar no sig-
nifica ausencia de lucha, de exigencia, a veces de dolor —la 
Cruz está siempre presente en el obrar cristiano—, sino capaci-
dad real, pese a las dificultades, de obrar el bien. Se crece en 
virtud no tanto porque desaparezcan los obstáculos, cuanto por 
que se aumenta la fuerza para vencerlos. 
3. El goce del obrar virtuoso 
La tercera característica de la virtud es la alegría, el goce 
experimentado en la realización de la obra virtuosa. No se trata 
de un goce sensible, ni de una vana complacencia en las propias 
110. I loan. III, 5. 
111. Cfr. XVI CONC. DE CARTAGO, can. 4 (Dz.-Sch. 2 2 6 ) ; CONC. DE 
QRANGE, can. 6 (Dz.-Sch. 3 7 6 ) . 
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obras, sino de alegría espiritual 1 1 2 que surge en el interior del 
hombre de la misma entraña de la obra virtuosa: «¡Cuan dulces 
son a mi paladar tus preceptos, más que la miel para mi 
boca!» 1 1 3 . Esta exclamación del Salmista tiene su explicación 
cuando dice: «Me deleitaré en tus mandamientos, que es lo que 
amo» 1 1 4 . Es el amor, que lleva al cumplimiento de la Voluntad 
divina 1 1 3, quien hace surgir el gozo en su cumplimiento. 
El hombre que, movido por el amor busca el bien, cuando lo 
alcanza en la obra buena, se goza en él, se alegra en su cora-
zón 1 1 6 . Es el amor quien causa la delectación, pues todo lo que 
se ama se hace deleitable para el amante 1 1 7 . Y así como la vir-
tud supone en el hombre el amor del bien al que la virtud 
inclina, a la obra de virtud sigue naturalmente el gozo, la ale-
gría: «Halla su gozo el justo en practicar la virtud» 1 1 8 . 
Esto no implica, repetimos, que no se experimente a veces 
dificultad para obrar virtuosamente, e incluso que no raramente 
falte toda satisfacción sensible. Ante este hecho, es necesario 
distinguir una doble posibilidad: que la dificultad provenga de 
una mala disposición personal, o que se trate de obstáculos 
externos. 
La primera posibilidad se presenta en el ejercicio de la vir-
tud sobrenatural, cuando en la persona permanece alguna des-
viada disposición, producto de las malas obras o vicios an-
teriores a la recepción de la gracia. La obra virtuosa carece 
entonces del gozo correspondiente, que es impedido por la con-
trariedad que conlleva la permanencia —ahora informe— de la 
mala disposición contraria 1 1 9 ; pero no hay cabida para la tris-
112. «Delectationes spirituales sunt propriae virtuosorum». SANTO TOMAS, 
Summa Theologiae, I—II, q.31, a.5, ad 1. 
113. Ps. cxvni, 103. 
114. Ps. cxvni, 47. 
115. Cfr. loan XVI, 23-24. 
116. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae, I—II, q.32, a.l. 
117. Cfr. Ibidem, q.32, a.3, ad 1. 
118. Prov. XXI, 15. 
119. «Cum habitus secundum se facit prompte et delectabiliter operarì, 
potest tarnen hoc impedire per aliquid superveniens; sicut habens habitum scien-
tiae interdum impeditur ad eius usum per somnolentiam vel ebrietatem, vel ali-
quid huiusmodi. Sic ergo iste qui poenitet, consequitur cum gratia gratum 
faciente, caritàtem, et omnes alios habitus virtutum, sed propter dispositiones ex 
acribus priorum pece a to rum relictas patitur difficultatem in executione virtutum 
quas habitualiter recipit; quod quidem non contingit in virtutibus acquisitis per 
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teza, incompatible con el amor a Dios que supone la presencia 
de la virtud sobrenatural 1 2 0. 
La segunda posibilidad es contemplada en la Sagrada Escri-
tura cuando dice: «Tribulación y angustia me asaltaron; tus 
mandamientos forman mis delicias» 1 2 1. La alegría espiritual de 
que disfruta la persona que se ejercita en la virtud, no desapa-
rece ni en las peores con trariedades que pudieran aparecer en 
su existencia. Nada, ni el dolor, ni los padecimientos, ni las tri-
bulaciones, etc., pueden quitar esa alegría interior a quien se 
sabe unido a Dios, objeto de su amor, en el cumplimiento de las 
obras que le complacen con la ayuda de la gracia 1 2 2 . Es precisa-
mente la alegría que no sólo es compatible con la Cruz, sino su 
fruto propio: esa alegría cristiana que tiene «sus raíces en forma 
de Cruz» 1 2 3 . 
II. LA ESENCIA DE LAS VIRTUDES 
Comenzaremos por recordar una afirmación de H.B. Merkel-
bach, que el trascurso del tiempo ha mostrado provista de no 
poco fundamento: mal se puede hablar de las virtudes, si se des-
conoce su esencia; y este desconocimiento es a menudo una rea-
lidad 1 2 4 . Y, ciertamente, la falta de un estudio profundo de la 
naturaleza de la virtud ha influido en su devaluación actual. 
exercitium actuum, per quos simul et contrariae dispositiones tolluntur, et habi-
tus virtutum generantur». SANTO TOMAS, QuaesHones Disputa tue: De virtutibus 
cardinalibus, a.2, ad 2. 
120. «Quia a principio virtus infusa non semper ita tollit sensum passionimi 
sicut virtus acquisita, propter hoc a principio non ita delectabiliter operator. Non 
tarnen hoc est contra rationem virtutis , quia quandoque ad virtutem sufficit sine 
tristitia operari; nec requiritur quod delectabiliter operetur propter molestias quae 
sentiuntur». SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatae: De virtutibus in communi, 
a. 10, ad IS. 
121. Ps. CXVm, 143. 
122. Cfr. II Cor. VII, 4. 
123. J. ESCRJVA D E BALAGUER, La Virgen Santa, causa de nuestra alegria, 
en Es Cristo que posa, Rialp, Madrid, 1980, 18" ed., n. 176. 
124. En su Summa Theologiae Moralis, t. I: De principiis (11* ed. Desclée 
de Brouwer, Brujas, 1962), p. 499, puede leerse: «De virtutibus non multa 
solent habere auctores manualium, qui toti sunt in distinguendis, numerandis, 
mensurandis peccatis, ita ut recto dixerit aliquis, quod eorum theologia moralis 
iam nil sit nisi elencus seu 'codex peccatorum'. Et si id virum sit de virtutibus 
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A. La virtud, energía del espíritu 
La virtud constituye una actitud profunda de la persona, que 
configura su actividad y sus relaciones con Dios y con los 
demás. Pero, cuando se ha dado un mayor realce a sus efectos 
operativos y a los diversos métodos para adquirirlas, que a su 
misma esencia, se ha empeñado su carácter de realidad perso-
nal: es el hombre entero quien es virtuoso, creyente, caritativo, 
justo, prudente, etc. La virtud no es una simple forma externa 
de comportamiento, sino fuerza y energía interior para el bien, 
perfección de la libertad, que se traduce a nivel psicológico en 
la posesión de un hábito bueno. Nos detendremos a considerar 
estos aspectos y, como contraste, veremos la imposibilidad de 
una comprensión acertada del valor y esencia de la virtud desde 
la tesis que concibe la libertad con indiferencia. 
1. La virtud como fuerza espiritual 
La experiencia enseña que ser virtuoso no es un simple cali-
ficativo inoperante, sino la manifestación de la presencia de una 
fuerza interior en el hombre, para actuar en armonía con las 
más profundas exigencias de su esencia y de su destino. La vir-
tud es principio interior operativo del bien 1 2 5 , una fuente de bue-
nas obras en el comportamiento, de modo que el virtuoso sabe 
con facilidad y acierto qué y cómo debe actuar en cada circuns-
tancia concreta de su existencia, y lo hace siempre con pronti-
tud y alegría. Poseer la virtud es poseer la energía necesaria 
para hacerlo. Y debe ser así, pues éste es el significado más 
proprio de la palabra «virtud». 
Este término suele ser empleado con una gran variedad de 
specialibus, multo magis verificatur de virtutibus in genere. De hoc argumento 
v.g. nihil habent S . Alphonsus, Gury, Ballerini, Génicot, Lehmkuhl, Aertnijs; 
fere nihil Vermeersch; pauca Haine. Multa vero inveniuntur apud Marc, Tanque-
rey et Noldin; sed horum doctrina tamen non est completa nec semper accurata. 
Istis omnibus melius et complectius scripsit Plummer. In ultimis editionibus ope-
ris Aertnijs, P. Damen addit bonum tractatum de virtutibus». 
1 2 5 . SANTO TOMAS, Summa Theologiae, 1-41, q. 5 5 , aa. 3 y 4 . 
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acepciones 1 2 6; sin embargo, en su significación más general, se le 
hace derivar de la palabra latina vis, fuerza. Se entiende así por 
virtud de una cosa, cierta energía activa que en ella se encierra. 
Expresiones del lenguaje corriente, como: «tener la virtud de...», 
y otras semejantes, reflejan bien esta acepción. 
Santo Tomás, recogiendo este significado, señala que la virtud 
implica la perfección de la potencia de una cosa cualquiera, y se 
determina por el máximo que aquella cosa puede alcanzar o pro-
ducir 1 2 7 . En este sentido, por ejemplo, la virtud de un atleta con-
sistirá en la mejor prestación que pueda realizar en el deporte que 
practica; cuando su actuación en una competición sea inferior a 
aquella, se dirá que su esfuerzo ha sido inferior a su virtud, que 
ha competido por debajo de sus posibilidades 1 2 8. 
En el caso de una potencia operativa, la virtud se traduce en 
el desarrollo de la capacidad de realizar el máximo en sus obras 
propias. Volviendo al ejemplo anterior, si consideramos que el 
atleta es un corredor, su virtud será una disposición constante, 
desarrollo de sus aptitudes naturales para la carrera, para compe-
tir de modo perfecto, es decir, lo más rápido posible; la virtud 
hace de él un buen corredor, capaz de alcanzar su máxima pres-
tación deportiva. Es interesante destacar que el adjetivo «bueno» 
alcanza aquí su plena significación —perfecto, excelente—, califi-
cando la máxima prestación de la potencia operativa. 
126. «El vocablo latino virtus se deriva, según el Angélico (cfr. In III Sent., d. 
23, q.l, a.3; De virt. in comm., a.l), del término vis, en griego í? = la fuerza. La 
virtus significará originariamente 'la fuerza' o potencia, aun en su sentido bruto de 
violencia. Y no faltan textos medievales en que se emplea la palabra virtus desig-
nando la fuerza coactiva del poder público y de la ley. No obstante, Cicerón la 
hacía derivar directamente de vir, el varón. La virtud seria la fuerza propia del 
hombre. Mas, como indica Lactancio, una es la semántica y significación de ambos 
términos, ya que vir deriva a su vez cel originario vis, y hombre ha sido llamado 
así, porque en él es más propia la Iudith IV, 13; V, 19; Psjcxxn, 16), o bien es la 
'virtus' y poder de Dios que se revela sobre todo en el Evangelio (Rom. I, 16), así 
como cualquier poder o perfección de las cosas producido por la virtud divina (Ps. 
XXXII, 6). De ahí también la adaptación del nombre para significar una jerarquía 
angélica, conocida por esta cualidad especial de poder (Eph. I, 20 y ss.). En una 
segunda derivación, serán designadas como virtudes los mismos efectos propios de 
la virtud divina, cuales son las operaciones milagrosas. Los milagros son llamados 
en la S. Escritura virtutes, manifestaciones del poder de Dios (I Cor. xn, 10.28; 
Me. vi, 5; Mt. vn, 22; Act. vm, 13; I Mach. vin, 2). Y hasta pueden designar los 
efectos o frutos de cualquier virtud de la naturaleza (Ioel II, 22)». T . URDANOZ, 
Introducción a la cuestión 55, o.c, pp. 152-152. 
127. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae, I-IJ, q.55, a.l. 
128. Cfr. Ibidem. 
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Trasladando esta significación de la virtud al orden de la 
actividad del espíritu, la virtud ha de considerarse como una 
perfección de las potencias espirituales del hombre, que le con-
duce a realizar acciones perfectas en el orden moral y le hace 
bueno, pues supone en él un despliegue efectivo de toda su 
energía operativa natural. Lo mismo se puede decir para el 
orden de la gracia: las virtudes infusas despliegan la energía 
operativa que el hombre recibe con la vida de la gracia y le 
conduce a ser y comportarse en todo como un buen hijo de 
Dios. 
Ateniéndose, pues, al significado de la «virtud» como fuerza 
interior, resulta que el conjunto de todas las virtudes entraña en 
la persona humana un organismo dinámico que le ordena en su 
totalidad —espíritu, sensibilidad y cuerpo—, proporcionándole 
un despliegue efectivo de su fuerza y energía espiritual, necesa-
rio para la realización de obras perfectas en el orden moral, per-
mitiéndole recorrer con acierto y seguridad el camino que le 
conduce hacia Dios 1 2 9 . 
2. La virtud como hábito operativo bueno 
La definición clásica de virtud como una «cualidad buena 
del alma, por la que se vive bien y de la que nadie puede hacer 
mal uso» 1 3 0 , muestra cómo se concreta en el hombre esa fuerza 
espiritual que es la virtud. 
Desde un punto de vista psicológico, la virtud es una cuali-
dad de las potencias operativas del hombre y, más precisamente, 
un hábito, un hábito operativo del bien 1 3 1 . 
129. Cfr. S. PDMCKAERS, La vertu est tout-autre chose qu'une habitude, 
o.c, p. 398. 
130. Escribimos la definición tal como la recoge Santo Tomás en la Summa 
Théo logiae I—II, q.55, a.4, atribuyéndola a San Agustín. Sin embargo, no es 
sino una reunión de textos agustinianos hecha por Pedro Lombardo (Cfr. O. 
LOTTLN, Les premières définitions et classificationsdes vertus au Moyen Age, en 
Psycologie et Morale aux XII et XIII siècles, 3. Duculot, Glemboux, 1949, 
p. 101). 
131. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I—II, q. 55, aa. 1 y 2. 
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Esta consideración de la virtud como hábito fue expuesta 
por Santo Tomás con gran profundidad, ya que «se dio cuenta 
del valor analógico de la noción de hábito y de su utilidad para 
sintetizar los principios internos de los actos humanos, para 
valorar el enraizamiento interno de la actividad moral del hom-
bre» 1 3 2 . Sin embargo, la depreciación posterior del hábito, con-
fundido con frecuencia con el acostumbramiento corporal o el 
automatismo, ha postergado su carácter de principio interior de 
acción y, como consecuencia, la exacta consideración de la 
naturaleza de la virtud 1 3 3 . 
La cuestión que se plantea es, por tanto, la naturaleza de los 
hábitos 1 3 4 . Contesta Santo Tomás que el hábito, en general, es 
una cierta disposición estable de un sujeto en orden a su natura-
leza y a su operación, de modo que aquel queda bien o mal dis-
puesto respecto a e l las 1 3 5 . En consecuencia, el hábito virtuoso 
consistirá en una buena disposición de la potencia de acción con 
respecto a su naturaleza y a su operación. En otras palabras, la 
potencia operativa -voluntad, inteligencia, sensibilidad-, que 
tiene una naturaleza propia, perfecta en sí misma, es perfeccio-
nada por el hábito en cuanto que se encuentra más dispuesta o 
inclinada a obrar una determinada especie de actos entre todos 
aquellos que por su naturaleza puede realizar. 
La potencia queda así cualificada por el hábito virtuoso. N o 
se produce un aumento del poder operativo de su naturaleza 1 3 6 , 
sino que esa cualificación significa que la energía operativa que 
132. G . LAFONT, Estructura y método en la Suma Teológica de Santo 
Tomás de Aquino, Rialp, Madrid, 1961, p. 230. 
133. Son muchos los autores que han denunciado este peligro. Vid., por 
ejemplo, R. GARCIA DE HARO, La virtud, energía del espíritu, en «Actas del 
Congreso Mundial de Filosofía Cristiana», Córdoba (Argentina), t. IV, 1982; S. 
PINCKAERS, La vertu est tout-autre chose qu'un habitude, en «Nouvelle Revue 
Théologique», 4(1960), pp. 381-403; voz Habitude et Habitus, en «Dictionnaire 
de Spiritualité», t. Vili, fase, XLIVXLV, col. 2-11; A. LANZA-P. PALAZZINI, 
Principios de Teología Moral, t. I: Moral general, Rialp, Madrid, 1958, p. 130; 
etc. 
134. Cfr. B . TURIEL SANDIN, «LO primario» en el hábito según Santo 
Tomás, en «Atti del Congresso Internazionale S. Tommaso nel suo VII Cente-
nario», Ed. Francescane, Roma, 1977, pp. 540-549. 
135. «Habitum importât dispositionem quandam in ordine ad naturam rei, et 
ad operationem vel finem eius, secundum quam bene vel male aliquid ad hoc 
disponitur». Summa Theologiae I-II, q.49, a.4. 
136. Cfr. Ibidem, q.51, aa. 2 y 3. 
4 4 4 JUAN RAMON AREJTIO 
posee potencialmente, queda actualizada y, por tanto, disponible 
para ser volcada en la realización de obras buenas. El virtuoso 
tiene así un poder real y efectivo de obrar el bien, del que 
carece el que no lo es. Un ejemplo puede ayudar a aclarar las 
cosas. Todos los seres humanos tienen, genéricamente al menos, 
la posibilidad de llegar a ser un buen pianista; sin embargo, sólo 
aquellos que se aplican al estudio de la música y se ejercitan en 
el teclado convenientemente, llegan a conseguirlo: sólo éstos han 
actualizado aquella posibilidad general. De modo semejante , las 
potencias espirituales tienen en su naturaleza y dan al hombre la 
posibilidad de realizar las acciones más perfectas en el orden 
moral; sin embargo, solo quien actualiza toda esa energía 
mediante la práctica de obras virtuosas, adquiere la virtud y es 
capaz de obras cada vez más perfectas. Así, por ejemplo, los 
impulsos naturales arrastran ciegamente a todos los hombres 
hacia los bienes que les producen un cierto gozo. Quien simple-
mente se dejara llevar por ellos, se encontraría esclavizado en 
su comportamiento, sin fuerzas para discernir con claridad y 
rapidez lo que es bueno de lo que puede hacer un daño a su 
alma o a su cuerpo. Sin embargo, el esfuerzo por dominarlos da 
origen a la virtud de la templanza, que proporciona un señorío 
sobre ellos, propio de la dignidad del hombre, señorío que con-
siste en un conocimiento certero y un recto amor del valor y 
conveniencia de cada bien concreto. 
La virtud ha sido así considerada con acierto como energía 
del espíritu131, en cuanto que su posesión no es otra cosa que la 
creciente actualización de la fuerza operativa de la potencia, 
bajo la forma de una cualidad que recibe el nombre de 
hábito. 
3. La virtud y la libertad como indiferencia 
Hemos visto cómo las virtudes constituyen un despliegue de 
la energía operativa, de la inclinación al bien y a la verdad, que 
Dios ha puesto en la naturaleza del hombre, y, por eso mismo, 
son fruto y perfeccionamiento de la libertad. Hay, sin embargo, 
1 3 7 . R. GARCÍA DE HARO, La virtud, energía del espíritu, o.c. 
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un obstáculo que impide radicalmente la comprensión de esta 
visión de la virtud: la difundida concepción de la libertad como 
indiferencia 1 3 8, que se encuentra en la base de muchos errores y 
equívocos sobre la naturaleza de la virtud. 
Según esta concepción la libertad sería el poder que todo 
hombre tendría de elegir, en cada momento y de modo absoluto, 
entre dos opciones contrarias cualesquiera, pues la voluntad 
carecería de cualquier tipo de inclinacioún al bien y a la felici-
dad. Se reivindica así una radical autonomía del hombre frente a 
Dios y a las demás criaturas, de modo que «toda la vida moral 
se concentra en el acto de la voluntad libre, en la elección entre 
cosas contrarias, que es presentada como indeterminación por 
parte de la materia y como autodeterminación por parte de la 
voluntad» 1 3 9 . En tal situación, la ley moral, constituida por los 
preceptos divinos, se alzaría como algo totalmente exterior y 
ajeno a la naturaleza del hombre, ya que, al no ser más que una 
expresión arbitraria de la Voluntad divina, podría en principio 
ser modificada en cada instante. La bondad y malicia de los 
actos humanos quedaría a su prescripción o prohibición por 
dicha ley, y nada más. 
Con estos presupuestos ¿cuál puede ser el papel de las virtu-
des? Evidentemente, un papel marginal, puesto que al valorarse 
solamente los actos singulares, las decisiones instantáneas de la 
libertad, los hábitos y las virtudes que suponen una continuidad 
en el obrar, una cierta permanencia y estabilidad en el compor-
tamiento, se hacen incompatibles con la autonomía total en cada 
elección que postula la libertad de indiferencia. Esta incompati-
bilidad trae como consecuencia que las virtudes sean considera-
das como automatismos o determinismos de carácter inframoral. 
El hábito virtuoso, «que nace de la repetición de actos y a ellos 
inclina, aparece frente a tal libertad como su más directo con-
trario, o como el supremo asalto de la naturaleza y sus mecanis-
mos para dominarla» 1 4 0 . 
1 3 8 . Cfr. S. PLNCKAERS, Morale casuistique et Morale thomiste, o.c, pp. 
2 3 6 y ss.; R. GARCIA DE HARO, Cuestiones fundamentales de Teología Moral, 
o.c, pp. 1 9 8 - 2 1 7 . 
1 3 9 . S. PINCKAERS, Esquisse d'une morale chrétienne. Ses Bases: la Loi 
évangelique et la loi naturelle, en «Nova et Vetera», 1 9 8 0 , p. 1 1 7 . 
1 4 0 . S. PINCKAERS, Habitude et Habitus, «Dictionnaire de Spiritualité», o.c, 
col. 3 . 
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Al rechazar las inclinaciones naturales del hombre al bien y 
a la verdad como algo ajeno a la libertad, para someterlas a la 
libre elección, se rechaza lo que constituye la fuente de las vir-
tudes, pues éstas no son otra cosa que el desarrollo efectivo de 
aquellas inclinaciones. Por eso, su máximo papel en esta con-
cepción de la vida moral consistiría en el dominio de los impul-
sos sensibles (pasiones), con el fin de facilitar la plena autono-
mía y espontaneidad decisional del hombre. 
B. Los elementos de la virtud 
Estamos ahora en condiciones de penetrar en los elementos 
que constituyen la esencia de la libertad como incremento de la 
energía de la libertad. Según apuntamos, integran la virtud sea 
el aumento del conocimiento y el amor, desde el punto de vista 
de las potencias espirituales, sea la mayor docilidad en las 
potencias sensibles, en su mutua e íntima correlación. 
1. La virtud, fruto del conocimiento y amor del bien 
La virtud es un progresivo perfeccionamiento de las poten-
cias operativas del hombre, que le confieren la energía interior 
necesaria para descubrir con prontitud cuál debe ser su compor-
tamiento en lo concreto, de acuerdo con la Voluntad divina, y 
para ponerlo por obra con decisión y alegría. Obrar por virtud 
hace, pues, referencia a obrar con un conocimiento más claro y 
profundo y un amor más intenso del bien moral que se pretende 
alcanzar en las acciones concretas, propias de cada virtud: saber 
mejor y querer más ese bien. 
La virtud supone un perfeccionamiento de la inteligencia. 
Esta afirmación equivale a decir que el virtuoso aplica con 
mayor eficacia la luz de su razón al conocimiento de las exigen-
cias de conducta que la gracia y la naturaleza conllevan. 
Es evidente que no se puede obrar bien si no se sabe qué 
hacer y cómo llevarlo a cabo. El hombre necesita considerar 
con atención y objetividad la realidad de sus acciones, conocer 
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las cosas como realmente son, para poder obrar con rectitud; de 
otro modo, si por algún motivo —el influjo de una pasión, una 
mala voluntad, etc.— las cosas no le parecen como son en reali-
dad, su inteligencia no capta claramente el bien verdadero y 
consiguientemente se dificulta la posibilidad de ponerlo por 
obra. Por otra parte, las acciones humanas son de una varidad 
casi infinita y el buen comportamiento toma múltiples formas 
según la diversidad de las personas, y las circunstancias de 
tiempo, lugar, e t c . 1 4 1 . 
Con estos presupuestos, para juzgar acertadamente de su 
buena conducta en unas circunstancias determinadas, el hombre 
necesita de la prudencia virtud que perfecciona su inteligencia, 
entre otras cosas, para alcanzar ese conocimiento. Con ella, 
sabe lo que es ventajoso y lo que es un obstáculo en su camino 
hacia D i o s 1 4 2 , lo que pertenece a tal virtud o lo que le es con-
trario. Es más, se hace capaz de tomar rápidamente una nueva 
decisión ante una situación imprevista, pues posee la energía 
necesaria en su inteligencia para ver con lucidez en esas nuevas 
circunstancias y decidirse entonces por el bien. 
En la vida sobrenatural, la inteligencia es elevada por la vir-
tud de la fe al conocimiento y asentimiento de todo aquello que 
Dios nos revela 1 4 3 y, en concreto, para adoptar firmemente 
como principios generales de acción las exigencias de conducta 
que nacen de la vida de la gracia. La luz de la fe se proyecta 
sobre las obras del hombre, alumbrando su inteligencia para que 
sepa cuál es el comportamiento de un hijo de Dios . Conoce así, 
por ejemplo, la necesidad de la purificación; después, ese cono-
cimiento se concretará en obras mediante la prudencia sobrena-
tural, virtud que capacita a la inteligencia para discernir la 
medida en que el cristiano ha de mortificarse en las condiciones 
precisas en las que se encuentre. 
Por su parte, el perfeccionamiento de la voluntad que forma 
parte de la virtud; consiste en el desarrollo del amor al bien 
propio de cada virtud, que la inclina a obrar para conseguirlo, 
1 4 1 . Cfr. SANTO TOMAS, Quaestìones Disputatele: De virtutibus in com-
muni, a.6; Summa Theologiae I—II, q.49, a.3. 
1 4 2 . Cfr. S . AGUSTIN, De Moribus Ecclesiae Cath., I, 1 5 , 2 1 (PL 3 2 , 
1 3 2 2 ) . 
1 4 3 . Cfr. CONC. VATICANO II, Conts. Past. Gaudium et spes, n. 1 1 . 
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es decir, a querer obrar según los requerimientos de ese bien. El 
virtuoso quiere comportarse rectamente con tanta mayor intensi-
dad cuanto más se acrecienta su amor al bien, objeto de la 
virtud. 
Para hacer lo justo, hace falta conocer primero lo que es y 
cómo hacerlo, pero a la vez querer conducirse justamente, pues 
el hombe por su libertad puede obrar mal a sabiendas. Por esta 
razón, la capacidad de querer de la voluntad ha de ser polari-
zada hacia el bien verdadero correspondiente, y este es el oficio 
de cada virtud. Su presencia indica que en la voluntad se ha 
producido una cierta concreción de su inclinación natural al bien 
en general a favor del bien de tal virtud; en otras, palabras, ha 
aparecido en ella un querer estable que empuja al hombre a ele-
gir por obra todo aquello que la inteligencia descubre como pro-
pio de la virtud. 
Se trata de la actualización permanente, aunque no defini-
tiva, de aquellos «gérmenes» de las virtudes morales, presentes 
naturalmente en la voluntad, en los que consiste la inclinación 
al bien innata en todo hombre. En el orden sobrenatural, las vir-
tudes infusas suponen también la aparición de un amor en la 
voluntad. Así, la caridad produce el amor sobrenatural de Dios, 
amor que mueve al hombre a querer lo que Dios quiere y a 
identificarse con sus obras con la Voluntad divina. Las demás 
virtudes morales infusas posibilitan esa identificación en las 
obras que les competen, suministrando el amor sobrenatural de 
los bienes concretos, en un modo proporcionado al amor de 
la caridad. 
En la base de todas las obras virtuosas se encuentra, por 
tanto, el conocimiento y amor del bien de la virtud: no son fruto 
de un cierto automatismo, sino «una serie de sorprendentes vic-
torias de la inteligencia y de la voluntad» 1 4 4. En este sentido, 
Santo Tomás, queriendo recalcar que para que el hombre obrara 
en verdad virtuosamente, era necesario no sólo el acto, externo 
bueno, sino también una disposición interna determinada, pre-
cisó tres condiciones: primero, saber lo que se hace; después 
elegir eso mismo; y, por último, llevarlo a cabo con firmeza y 
1 4 4 . S. PINCKAERS, La vertu est tout-autre chose qu'un habitude, o.c, p. 
3 9 1 . 
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constancia 1 4 5 . Dejando aparte la tercera condición que se reñere 
más al modo de obrar que a la esencia de la virtud, las dos pri-
meras condiciones muestran terminantemente la presencia obli-
gada y fundante del conocimiento y el amor en la esencia de la 
virtud: son su origen y fundamento y, por eso, el crecimiento en 
virtud es acrecentamiento de conocimiento y amor del bien 
correspondiente, de energía espiritual, que el hombre podrá vol-
car posteriormente en sus obras, en una libre y constante recti-
tud de su querer. 
La energía espiritual que otorgan las virtudes consiste, pues, 
primordialmente en un acrecentamiento de conocimiento y amor 
del bien, objeto de cada virtud. Teniendo esto en cuenta, vamos 
a ver cómo es posible afirmar que la virtud es «fruto del conoci-
miento y amor de la ley divina, almacenados por el hombre a lo 
largo de su vida terrena» 1 4 6 . 
En cada una de sus obras buenas, según la ley divina, el 
hombre pone en juego sus potencias espirituales para descubrir y 
seguir los designios de Dios. Este empeño de conocimiento y 
amor vimos ya que permanece en el alma, como dejando una 
cierta impresión: la experiencia del bien practicado confiere 
seguridad en sus ventajas y consecuencias favorables, en la paz 
que proporciona, y hace que se desee más ardientemente, impul-
sando su búsqueda. Se actualiza así, progresivamente, con cada 
obra buena realizada, la fuerza de las potencias operativas en su 
orientación al bien verdadero y en definitiva, al Sumo Bien, que 
es Dios. Así, por ejemplo, el hombre puede darse cuenta con 
claridad del atractivo de practicar la justicia, conocer el bien 
que es y amarlo; después, como consecuencia, en sus decisiones 
concretas elegirá más fácilmente la obra justa, volcando en esa 
elección todo el conocimiento y amor al bien dé la justicia, que 
posee. La práctica de obras justas acrecentara esa tendencia, 
aumentando la energía para obrar el bien cada vez con más sol-
tura y acierto o, lo que es lo mismo, aumentará en virtud. Ese 
almacenamiento de conocimiento y amor del bien, que consti-
tuye la huella que imprimen en el alma las obras buenas, es 
precisamente la virtud. 
145. «Ad virtutem (...) exiguntur tria. Primo quidem si sit sciens; deinde si 
volens propter bonum (...); tertium, si firme et immutabiliter operatur». In II 
Sent., d. 38, q. 1, a.5, ad 5. 
1 4 6 . R. GARCÍA DE HARO, La virtud, energía del espíritu, o.c. 
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Sin embargo, la virtud no proviene simplemente del conoci-
miento y amor del bien concreto de que se trate, como enseña la 
experiencia. Ciertamente, eso da ya una cierta inclinación a obrar 
virtuosamente; pero, por la debilidad de la naturaleza, producto del 
pecado, no siempre el hombre aprecia la superioridad del bien vir-
tuoso sobre otros bienes que le atraen o, si la descubre, puede 
no quererlo. 
Con cierta ironía, pero con una gran carga de verdad, se ha 
escrito: «Recordemos que la virtud clásica es la plena realidad de 
la naturaleza humana, su máxima perfección ontológica. Más que 
rebatir este ideal, que San Agustín de hecho hace suyo, acusa a la 
mentalidad pagana de una insuficiente motivación para realizarlo. 
El hombre es libre, y tiene, por tanto, libertad para aceptar o 
rechazar su propia perfección. A menos que se le dé un motivo 
para ser prudente, generoso, casto, honorable y justo, no hará nin-
gún esfuerzo para serlo o lo hará a medias. Apelar a lo mejor de 
su naturaleza será como predicar en el desierto, a no se que se le 
presente la vida virtuosa como algo atrayente. La filosofía clásica 
captó el problema de la motivación y advirtió que el cumplimiento 
del deber por el mero hecho de ser deber, no era suficiente motivo 
para la mayoría de la humanidad. Platón en el Banquete intentó 
hacer de lo bello de la bondad una motivación estética para obrar 
virtuosamente, pero en el Fedro abandona esta idea y reconoce 
implícitamente que la motivación estética podía tomar más direc-
ciones que la de la virtud. Aunque exista en la virtud un esplendor 
y una belleza, existe el mismo esplendor y belleza en otras cosas 
que no siempre conducen a una vida virtuosa. Aristóteles, por su 
parte, apeló a la generosidad, pero la generosidad es realmente un 
llamamiento al propio respeto del hombre. San Agustín desestima 
esta argumentación por dos razones: porque no dará resultado en la 
mayoría de los hombres, e incluso porque en la minoría en que lo 
dé, fomentará el orgullo y la autosuficiencia, ambos insistentemente 
condenados por el cristianismo, por su negación a aceptar la 
dependencia ontológica del hombre con respecto a Dios. Según 
San Agustín, la vida de la virtud se convierte en una posibilidad 
histórica concreta, cuando la llamada de la virtud se convierte en 
algo personal, cuando yo quiero mi propia perfección porque sé 
que ésta es la Voluntad de Dios, a quien amo» 1 4 7 . 
1 4 7 . F J D . WILHELMSEN, La ortodoxia pública y los poderes de la irraciona-
lidad, Rialp, Madrid-México, 1 9 6 5 , pp. 6 5 - 6 6 . 
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Ciertamente, para el hombre real, con el íntimo acicate de 
su destino eterno, el verdadero motor de una vida virtuosa es el 
amor a Dios. La experiencia de la debilidad de la naturaleza 
humana enseña que no hay otros motivos que muevan con esa 
totalidad al hombre. Si bien tras cada virtud moral adquirida se 
encuentra una opción específica —un conocimiento y un amor, 
por tanto— del bien de esa virtud, de la que fluirán las obras 
virtuosas correspondientes, la posesión de todas las virtudes 
entraña una opción del bien total del hombre, es decir, del cum-
plimiento de todos los designios divinos para con él, y, en defi-
nitiva, el amor de Dios. 
Por amor del fin el hombre se mueve para descubrir y elegir 
los medios convenientes para alcanzarlo. Por eso, solamente el 
amor de Dios, su último fin, mueve el hombre a conocer y que-
rer con plenitud todos los medios para ir a El, es decir, las exi-
gencias íntegras de la ley divina, que son el contenido de las 
virtudes 1 4 8: por amor de Dios —Fin último— elegirá vivir según 
las virtudes —medios para ese Fin 1 4 9 —, a pesar de las dificulta-
des que eso entrañe. 
Para vivir alguna virtud no es necesario el amor de Dios: 
basta el recto querer natural de la voluntad del bien correspon-
diente y su conocimiento; pero para vivir todas las virtudes es 
imprescindible el amor de Dios. Con sus solas fuerzas naturales 
el hombre posee una cierta capacidad para obrar conforme a su 
dignidad, es decir, para llevar una vida auténticamente humana. 
Pero, como consecuencia de la caída original, no puede hacerlo 
siempre, según vimos. Precisa apoyarse en la gracia de Dios 1 5 0 , 
que le capacita para vivir todas las virtudes, al proveerle del 
conocimiento y amor de la ley divina en su integridad. 
2. El orden de las pasiones, elemento de la virtud 
El hombre es una criatura espiritual, pero no un espíritu 
puro: creado por Dios con un alma espiritual y un cuerpo mate-
148. Cfr. SANTO TOMAS, Contra Gentes, lib. III, c. 116. 
149. Cfr. SANTO TOMAS, Contra Gentes, lib. III, c. 116. 
150. Cfr. CONC. VATICANO n, Const. Past. Gaudium et spes, n. 18. 
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nal, unidos sustancialmente, en el ejercicio de su libertad entran 
en juego también sus potencias sensibles. Es animal racional y 
como tal ha de dirigirse hacia su último fin; ciertamente lo 
alcanza con sus potencias espirituales —conocimiento y amor de 
Dios—, pero es todo el hombre quien se dirige hacia Dios, con 
su alma y con su cuerpo. 
Dios ha puesto la afectividad sensible en el hombre para 
facilitarle la realización del bien moral. Las pasiones no son, 
como algunos parecen pensar, un estorbo en el ejercicio de la 
libertad —no pueden serlo, pues «ese impulso de apetecer está 
injerto en nosotros por Dios» 1 5 1 —, sino que debidamente orde-
nadas le sirven para dirigirse hacia el bien, haciendo realidad 
las palabras del Apóstol: «Como pusisteis vuestros miembros al 
servicio de la impureza y de la iniquidad para la iniquidad, así 
ahora entregad vuestros miembros al servicio de la justicia para 
la santidad» 1 5 2. 
En este sentido, explica Santo Tomás que «corresponde a la 
perfección moral del hombre actuar no sólo según su voluntad, 
sino también según el apetito sensible, conforme a las palabras 
del Salmo: 'Mi corazón y mi carne se regocijaron en el Dios 
vivo' 1 5 3 , entendiendo por 'corazón' la voluntad, y por 'carne' el 
apetito sensible» 1 5 4. El hombre ha de seguir la ordenación divina 
que capta con su inteligencia, no sólo mediante su voluntad 
libre, sino también ayudándose con su afectividad sensible, 
haciendo realidad el mandato de la Sagrada Escritura: «Amarás 
al Señor, tu Dios, con todo tu corazón, con toda tu mente y con 
todas tus fuerzas» 1 5 5. 
Para que se dé una efectiva contribución de la afectividad 
sensible al recto uso de la libertad, se requiere que esté orde-
nada por la razón. Al estar integrada en la naturaleza humana, 
ha de actuar en servicio del bien total del hombre, sometiéndose 
a los dictados de la razón, para que sus actos, los pasiones, 
sean conformes a la dignidad de la naturaleza racional en la que 
se encuentran 1 5 6. 
151. Catecismo de S. Pío V, III, cap. 10, n. 6 
152. Rom. VI.19 
153. Ps. L x x x r a , 3. 
154. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I-II, q.24, a.3. 
155. Deut. VI, 5. 
156. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I—II, q.56, a.4. 
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Pero los apetitos sensibles no obedecen ciegamente a la 
razón, pues conservan sus movimientos propios que, en el hom-
bre caído, pueden ser opuestos a los dictámenes de ésta 1 5 7 . Así, 
dice San Pablo: «Siendo otra ley en mis miembros que repugna 
a la ley de mi mente y me encadena a la ley del pecado, que 
está en mis miembros» 1 5 8. Por el pecado original, la afectividad 
sensible dejó de estar sometida a la razón y a la voluntad del 
hombre, y tiende a esclavizarlo, de modo que, arrastrado por el 
influjo de las pasiones, abdique de su naturaleza racional al 
ejercer la libertad 1 5 9. 
A pesar de este desorden, el hombre necesita habitualmente 
de las pasiones para la perfección de su obrar, como requiere 
del cuerpo para sus acciones 1 6 0. Pero las necesita ordenadas, y 
lo consigue mediante las virtudes, que «se aposentan en sus ape-
titos sensibles, para hacerlos dóciles a las órdenes de la razón y 
ponerlos así al servicio del fin más alto del hombre» 1 6 1 . 
Estamos precisamente ante el segundo elemento esencial a la 
virtud: el dominio y ordenación de la afectividad sensible, que la 
virtud supone. No se trata de un mero freno voluntario del 
desorden emotivo o de un contenimiento forzado de los impulsos 
pasionales, ni mucho menos de su desaparición. En este sentido 
dice Santo Tomás que «algunos describen la virtud como una 
liberación de pasiones y alteraciones; pero esto no es exacto, 
sino que se debe más propiamente decir que la virtud libera de 
las pasiones que se dan cuándo no deben darse» 1 6 2 . 
Efectivamente, «el ideal virtuoso no está simplemente en fre-
nar nuestras pasiones, sino en racionalizarlas y espiritualizar-
las» 1 6 3 , poniendo su ímpetu al servicio de la libertad. 
1 5 7 . Cfr. Ibidem, ad 3 . 
1 5 8 . Rom. VU, 2 3 . 
1 5 9 . Cfr. Rom. VII, 15 . «Por el pecado de nuestros primeros padres se 
infeccionó de tal modo que, traspasando los límites de la naturaleza, se arroja 
muchas veces a codiciar lo que repugna al espíritu y a la razón». Catecismo de 
S. Pío V, m, cap. 1 0 , n. 6 . 
1 6 0 . «Bona operatio hominis est cum passione, sicut et cum corporis minis-
terio». SANTO TOMAS, Summa Theologiae I—II, q.59, a.5, ad 3 . 
1 6 1 . R. BERNARD, La vertu, Apéndice I a la edición bilingüe latín-francés 
de la Summa Theologiae de Santo Tomás de Aquino, I—II, qq. 4 9 - 6 0 , Ed. du 
Cerf, desclée & Cié, París, Tournai-Roma, 1 9 3 3 , p. 4 4 8 . 
1 6 2 . SANTO TOMAS, Summa Theologiae I-II, q.59, a.2. 
1 6 3 . A.I. MENNESSLER, Hábitos y virtudes, o.e., p. 1 8 8 . 
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Cabe señalar un doble aspecto del gobierno virtuoso de la 
afectividad sensible. En primer lugar, pertenece a la virtud 
excluir las pasiones desordenadas 1 6 4 . Sabido es que el hombre 
puede juzgar como bueno y conveniente bajo el influjo de una 
pasión desordenada, lo que libre de ella juzgaría de modo con-
trario. La virtud «favorece el claro discernimiento del bien por 
un dominio de los impulsos emotivos, cuya ebullición podría 
obscurecer la lucidez del juicio moral» 1 6 3 . Supone, pues, la paci-
ficación y ordenación de las pasiones, necesaria para que el 
hombre pueda juzgar rectamente de su comporta-miento. 
En segundo lugar, las virtudes incluyen la aportación de la 
energía propia de la pasión a la operación de la voluntad, per-
mitiendo una ejecución de la obra virtuosa más pronta e inten-
s a 1 6 6 . Las virtudes morales que se aposentan en los apetitos 
sensibles —fortaleza, templanza y virtudes afines— comprenden 
siempre el ordenado juego de las pasiones. Ciertamente, por su 
objeto mismo, implican algún movimiento pasional; lo contrario 
sería postular la anulación de las pasiones por la virtud. Por 
eso, en los actos de estas virtudes, la razón, bajo su influencia, 
reconocerá como conveniente avivar una pasión concreta, a fin 
de lograr una mayor facilidad y prontitud en la realización de 
una obra determinada 1 6 7: con el amor de la voluntad por el bien 
concreto colaborará, en su consecución, el amor sensible del 
mismo, puesto a su disposición en la justa medida 1 6 8 . 
Las obras de las demás virtudes —la justicia, por e j e m p l o -
pueden existir sin pasión alguna, pero por redundancia es posi-
ble que sean acompañadas por algún movimiento de la afectivi-
dad sensible. La unidad del alma y el cuerpo explica que nada 
de lo que sucede en el cuerpo, sea ajeno al alma, y viceversa. 
Por eso, el gozo espiritual que sigue a la obra justa, fluye y se 
comunica por redundancia al apetito sensible, provocando la 
aparición de la pasión, lo que hace más enérgica la acción vir-
tuosa. Además, cuanto más perfcta sea la posesión de la virtud, 
164. Cfr. SANTO TOMAS. Summa Theologiae I—II, q.59, a.5, ad 1. 
165. A. I. MENNESSIER, Hábitos y virtudes, o.c, p. 188. 
166. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I-II, q.59, a.3, ad 3; q.77, 
a.6. 
167. Cfr. Ibidem, q. 59, a.2, ad 3. 
168. Cfr. Ibidem. 
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con más fuerza surgirá el impulso pasional 1 6 9 , de modo que el 
virtuoso amará ordenada y apasionadamente el bien 
3. Virtudes y automatismos 
Teniendo en cuenta que la virtud es acrecentamiento de 
conocimiento y amor del bien, y dominio sobre la afectividad 
sensible, se puede concluir que poco o nada tiene que ver con la 
rutina o el automatismo. Sin embargo, con frecuencia los hábi-
tos son considerados como tales, como determinismos a modo 
de pliegues psicológicos, que condicionan absolutamente el obrar 
del hombre, restándole libertad y espontaneidad 1 7 0. Así, se ha 
escrito que provocan «el establecimiento de un estado mental de 
indiferencia y la desaparición gradual de la conciencia, gracias 
al proceso del automatismo» 1 7 1. 
Evidentemente, la aplicación de esta concepción del hábito a 
la virtud, hábito operativo bueno, reduce a ésta a un factor de 
anquilosamiento de la conducta libre: el virtuoso se anclaría en 
el bien, a costa de perder su libertad, pues sus obras, aun 
siendo objetivamente bue ñas, serían fruto de la inconsciencia y 
la involuntariedad 1 7 2. Entonces, poco a poco, el crecimiento en 
virtud llevaría a la imposibilidad de obrar mal y a obrar siempre 
bien, pero como autómatas por «la situación de desempleo a la 
que queda reducida la libertad» 1 7 3 , como se ha dicho grá-
ficamente. 
En un intento de conciliar esta visión del hábito con la liber-
tad, se ha pretendido que automatizarse en la realización del 
169. Cfr. Ibidem, q.59, a.5, ad 3. 
170. Una breve e interesante descripción de las posturas más características 
puede econtrarse en: J.L. MARTIN CARRASCO, Hábitos psicológicos y libertad 
humana (I), o.c, pp. 153-191. 
171. A. LALANDE, Voz Abitudine, en «Dizzionario Critico de Filosofía», 2* 
éd., trad. de la 11» ed. de «Vocabulaire Thécnique et Critique de la Philosop-
hie» (PUF, París, 1926), ISEDI, Milán, 1975, p. 2. 
172. Es lo que significa propiamente la palabra «automatismo»: «Ejecución 
de actos sin intervención de la voluntad», en Voz Automatismo, en «Diccionario 
de uso del español», Gredos, Madrid, 1975. Cfr. también las voces «Autómata» 
y «Automático». 
173. S. PINCKAERS, Voz Habitude et Habitus, en «Dictionnaire de Spiritua-
lité», o.c, col. 3. 
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bien mediante la virtud equivaldría en la práctica a un aumento 
de libertad; queda, sin embargo, confuso cómo se puede aumen-
tar la libertad, cuando se pierde en cada una de las obras con-
cretas de virtud 1 7 4. Sin querer discurrir sobre la mayor o menor 
fortuna de estos intentos, una tal consideración de la virtud es 
inaceptable. Hablar de automatismo es hablar de inconsciencia e 
involuntariedad, de falta de ejercicio de las potencias espiritua-
les y, como consecuencia evidente, de falta de libertad, pues el 
poder de ésta se fundamenta en los actos del entendimiento y la 
voluntad 1 7 5. Nada más contrario, por tanto, a la esencia del 
hábito, a la que pertenece radicalmente la razón de voluntarie-
dad: habitus est quo quis agitur cum voluerit116. 
Dos ideas, estrechamente relacionadas entre sí, nos parece 
importante precisar en estas circunstancias: la distinción entre 
hábitos espirituales y hábitos inferiores o acostumbramientos, y 
el dominio del hombre sobre sus hábitos. 
Hay que señalar, en primer lugar, que es innegable la exis-
tencia de acostumbramientos de actuación más o menos automá-
tica en la vida del hombre, tales como caminar, escribir a 
máquina, etc. Estas habituaciones tienden a facilitar algunas 
acciones externas que el hombre realiza maquinalmente, con una 
disminución de la atención de la mente sobre ellas y de su 
voluntariedad, al menos actual. Cierto es también que en su raíz 
se encuentra un querer de esa acción, ya que, por ejemplo, 
nadie camina si no quiere, aunque, tras comenzar a hacerlo, 
deje de considerar y querer actualmente mover sus piernas en 
cada paso. 
Esta clase de acostumbramientos no han de ser confundidos 
—y es lo que queremos resaltar— con los hábitos espirituales, 
vicios o virtudes. Existe entre ellos una diferencia radical, tanta 
como la que existe entre el cuerpo y el alma. Por eso, su com-
paración indiscriminada entraña el peligro de oscurecer la natu-
raleza del hábito espiritual, el cual exige siempre la atención y 
174. Vid., por ejemplo, J. LECLERQ, Las grandes lineas de la filosofia 
moral, Gredos, Madrid, 1956. 
175. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I-II, q.17, a.l, ad 2. 
176. «Augustinus dicit in libro 'De bono coniugali' (c. 21), quod 'habitus est 
quo aliquid agitur cum opus est'. Et Commentator dicit, in ITI 'De anima' 
(comm. 18), quod 'habitus est quo quis agitur cum voluerit'». SANTO TOMAS, 
Summa Theologiae I-II, q.49, a.3, sd. 
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el querer del hombre, el ejercicio de su libertad. Es interesante 
y clarificadora la respuesta de Santo Tomás al preguntarse si se 
dan hábitos en el cuerpo. Responde que no le son necesarios en 
cuanto a sus operaciones naturales, a las que ya esta determi-
nado por naturaleza, es decir, las ejecuta perfecta mente sin 
necesidad de disposición alguna. Sin embargo, si se consideran 
«las operaciones que provienen del alma mediante el cuerpo, 
éstas pertenecen principalmente al alma y secundariamente al 
cuerpo (...) Y, por eso, tales disposiciones (hábitos) se encuen-
tran principalmente en el alma. En el cuerpo se encuentran 
secundariamente, es decir,' en cuanto que el cuerpo se dispone y 
habilita para secundar con presteza las operaciones del alma» 1 7 7 . 
Con la adquisición de los hábitos espirituales aparecen en el 
cuerpo unas ciertas disposiciones que están a su servicio y bajo 
su dominio. No son propiamente hábitos, sino el reflejo corporal 
del hábito espiritual; por eso, si se confunden ambas realidades, 
es fácil interpretar el hábito como automatismo 1 7 8. 
Esta distinción que resaltamos no supone una falta de consi-
deración del valor de esos acostumbramientos para el ejercicio 
de la libertad. Al revés, son válidos instrumentos para la virtud: 
«La carne del hombre, si bien de por sí no tiene el bien de la 
virtud, se hace, sin embargo, instrumento de la actividad vir-
tuosa, cuando bajo la guía de la razón, 'ponemos nuestros 
miembros al servicio de la justicia' (Rom. VI, 19)» 1 7 9 . 
En segundo lugar, y como raíz de lo que acabamos de decir, 
es un hecho de experiencia, fácilmente constatable, que los hábi-
177. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I—II, qq.49 y 55, prol. 
178. Cfr. S. PLNCKAERS, La vertu est tout-autre chose qu'un habitude, o.c, 
p. 400. Una llamada de atención sobre este punto se encuentra en: A. L A N Z A - P . 
PALAZZINI, Principios de Teología Moral, t. I: Moral General, Rialp, Madrid, 
1958, p. 130, donde dice: «El hábito puede dañar o favorecer la libertad de 
querer. No es siempre verdad que con el hábito la libertad tienda a desaparecer, 
y que la que inicialmente fue una acción libre y consciente tienda a transfor-
marse en una puramente espontánea. Hay que distinguir entre hábitos y hábitos: 
existen, en efecto, hábitos que interesan a nuestra actividad externa (escribir, 
tocar un instrumento musical, caminar, etc.); estos, facilitando la acción externa, 
tienden por ello mismo a disminuir la atención del espíritu y, por tanto, la 
voluntariedad, al menos actual, del acto. Por el contrario, los hábitos que intere-
san a nuestras actividades espirituales siempre exigen la atención, aunque 
aumentan la facilidad del acto. Pero la facilidad no está reñida con la libertad; 
ésta no excluye el esfuerzo y no exige necesariamente el contraste (...) Si no 
fuera así, la virtud, entendida como hábito del bien, disminuiría el mérito». 
179. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I—II, q.56, a.4,ad 2. 
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tos espirituales, virtudes o vicios, permanecen siempre bajo el 
dominio del hombre, bajo el poder de su libertad. Así, es una rea-
lidad que el virtuoso puede obrar mal, en contra de la virtud que 
posee; y, a su vez, el vicioso puede comportarse bien, haciendo 
frente a sus inclinaciones torcidas. 
El fundamento último de ese dominio se encuentra en la liber-
tad humana, pues del mismo modo que «bajo la potestad del hom-
bre está el obrar bien o mal o el no hacerlo, también bajo su 
poder está el ser decente, es decir, bueno por la virtud o malo por 
el v ic io» 1 8 0 . Si utiliza libremente sus potencias, necesariamente ha 
de usar de sus hábitos, buenos o malos,9 cuando quiera hacerlo, ya 
que éstos son cualidades —accidentes 1 8 1—, que no modifican sus-
tancialmente a las potencias en las que se encuentran. Por eso, 
teniendo presente la esencia del hábito, concebirlo como un auto-
matismo equivaldría a pensar que las potencias del hombre son 
modificadas en su naturaleza íntima. N o se entendería entonces 
cómo la persona que poseyera la virtud de la justicia, virtud que 
reside en la voluntad, podría realizar acciones justas automática-
mente; habría que suponer un endurecimiento o automatismo de la 
voluntad, situación absurda que desmiente la experiencia. 
Queda claro, por tanto, que las virtudes permanecen siempre 
bajo el dominio de la libertad y que, por eso, el hombre puede 
adquirirlas, perderlas y usarlas, cuando quiere, tanto en el orden 
natural como en el sobrenatural, aunque en este último caso de 
modo diferente 1 8 2. 
Por último, no se puede olvidar que existe una dificultad real 
para obrar en contra de los hábitos adquiridos 1 8 3. Sin embargo, 
aquélla nunca es imposibilidad, pues de lo contrario quien pose-
yera todas las virtudes no podría ya obrar mal, lo que es imposi-
ble en esta vida. 
C. Los vicios 
Al igual que las buenas acciones dejan al hombre la huella de 
180. SANTO TOMAS, In III Ethicorum, IH, 5. 
181. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I-U, qq.59 y 55. 
182. Cfr. Ibidem, I, q.83, a.l, ad 5. 
183. Cfr. SANTO TOMAS, Quaestiones Disputarne: De Ventate, q.24, a.12, ad 
13. 
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la virtud, sus malas acciones dejan también su huella. Si bien-
todo pecado agrava de algún modo la herida original en las fuer-
zas naturales del hombre, debilitando su vigor para la verdad y 
el bien, su repetición continuada origina, en concreto en las 
potencias del alma, un debilitamiento creciente y permanente, 
que constituye la esencia del vicio, del hábito malo. 
1. La naturaleza de los vicios 
Es fundamental comenzar el estudio de su naturaleza con la 
afirmación del vicio como hábito operativo del mal 1 8 4 , es decir, 
como un principio interno de los actos humanos pecaminosos 1 8 3. 
El vicio es una realidad del espíiritu, que implica una inclina-
ción estable del hombre al mal moral, objeto del vicio. El 
vicioso no sólo se deja llevar por sus malas inclinaciones, sino 
que quiere el bien aparente, que es el mal. Gráficamente des-
cribe su situación la Sagrada Escritura donde dice que «tiene 
los pies ligeros para correr al mal» 1 8 6 . Aunque diverso que la 
virtud, el vicio es un hábito, que de algún modo confiere a la 
acción las características de facilidad, prontitud, firmeza y 
delectación 1 8 7. 
La inclinación al mal propio del vicio es distinta de la incli-
nación que anida en el corazón de todo hombre como conse-
cuencia del pecado original 1 8 8. En la voluntad del vicioso está 
presente un amor del bien aparente que no pertenece a la debili-
dad natural primigenia: no es solamente arrastrado por el desor-
den de su efectividad sensible, por su concupiscencia, sino que 
«desea el mal» 1 8 9 , lo tiene como principio de conducta y lo per-
sigue en sus obras. Este mal querer de la voluntad fuerza un 
oscurecimiento de la inteligencia, que permanece cegada por la 
184. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I—II, qq. 49 y 55, prol. 
185. Cfr. A . I . MENNESSIER, Häbitos y virtudes, o.e., p. 237 y ss. 
186. Prov. V I , 18. 
187. Cfr. SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatae: De virtutibus in com-
muni, a.l. 
188. Cfr. CONC. DE TRENTO, Decr. De peccato originali, can. 1 (Dz.-
Sch. 1511). 
189. Prov. X X I , 20. 
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búsqueda del bien verdadero en las obras concretas 1 9 0 : señala 
como conveniente aquéllo que sólo es bueno en apariencia. Por 
otra parte, está presente un desorden habitual de la afectividad 
sensible: aumenta la frecuencia y la intensidad del impulso 
pasional y, además, el oscurecimiento a que se encuentra some-
tida la razón conlleva una disminución del poder que ésta posee 
para controlarla. 
La obra viciosa más que simple dejarse llevar por la afecti-
vidad desordenada, es el fruto de una elección intencionada de 
un bien aparente: es más propia de la voluntad que la obra que 
procede del simple impulso de una pasión 1 9 1 , ya que en la pri-
mera la voluntad se mueve a sí misma hacia el mal, y en la 
segunda es arrastrada en cierto modo por la pas ión 1 9 2 . D e ahí 
que la Sagrada Escritura afirme de los viciosos que «se gozan 
en el mal que hacen y hacen gala de su maldad» 1 9 3 : han puesto 
en él su felicidad y se deleitan en él cuando lo alcanzan. 
De esto se desprende que el vicio debilita el poder de la 
libertad. Así como la virtud, por su misma esencia —aumento 
de conocimiento y amor del bien, y ordenación de la afectividad 
sensible—perfecciona la libertad, el vicio la esclaviza en sus 
mismos fundamentos, inteligencia y voluntad. En primer lugar, 
está presente un oscurecimiento de la luz de la inteligencia, que 
deja de percibir con claridad la superioridad del bien real sobre 
el bien aparente: «Para hacer el mal son sabios, pero el bien no 
saben hacerlo» 1 9 4 , dice el libro de los Proverbios. Por otra 
parte, existe un desorden en los afectos: la voluntad tiene como 
desgastada su aspiración al infinito, entretenida en una infinidad 
de aspiraciones finitas195; y las pasiones carecen de una guía 
firme y segura en su actividad. El resultado es una falta real de 
energía en el vicioso para comportarse bien, falta de conoci-
miento y amor, de luz y de fuerza para acertar y realizar las 
obras que corresponden a su dignidad natural 1 9 6 . 
190. Cfr. SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatae: De Ventate, q.24, 
a. 10. 
191. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I -II , q.78, a.4. 
192. Cfr. Ibidem. 
193. lerem. I V , 22. 
194. Prov. I I , 14. 
195. Cfr. R. GARCÍA DE HARO, La virtud, energía del espíritu, o.e. 
196. «Necesse est enim quod quandocumque aliquis interius est male dispo-
situs, habens inordinatum affectum, quod ex hoc imbecillis reddatur ad debitas 
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Con razón se puede decir que el vicio grava pesadamente 
sobre la libertad humana al hacerle perder todo su sentido, pues 
la energía recibida de Dios para alcanzar el bien, para retornar 
a El, es empleada en la búsqueda del mal, del pecado. Hay en 
el vicio un esclavizamiento voluntario al pecado, una renuncia 
voluntaria a la vida recta, a la verdadera libertad, que asemeja 
al hombre a los animales irracionales: «Se comparó con los 
jumentos insipientes y se hizo semejante a e l los» 1 9 7 . 
2. La voluntariedad de la acción viciosa 
Los vicios, como las virtudes, son hábitos operativos y, por 
eso mismo, su adquisición y ejercicio son voluntarios en quien 
los posee 1 9 8 . Por su misma naturaleza, el vicio inclina interior-
mente a la voluntad 1 9 9 , haciendo que tienda con mayor intensi-
dad a la obra viciosa. D e ahí que, cuanto más haya arraigado 
en el alma, más vehemente tenderá la voluntad al bien aparente, 
objeto del vicio, y menos querrá apartarse del mismo 2 0 0 . 
Dos consecuencias se desprenden de esta mayor voluntarie-
dad: la mayor gravedad del pecado cometido por vicio en com-
paración con el pecado cometido por pas ión 2 0 1 , y la dificultad 
para combatir las inclinaciones viciosas con las solas fuerzas 
naturales, sin la ayuda de la gracia divina. 
Fijando la atención en la segunda consecuencia, vimos ya 
cómo la posesión del hábito vicioso no comporta su empleo 
permanente, pues su uso es voluntario. Sin embargo, y es lo que 
queremos poner en evidencia, la misma naturaleza del vicio 
hace difícil obrar en desacuerdo con la inclinación al mal que 
operationes exercendas: quia 'unaquaequae arbor ex suo fructu cognoscitur', 
idest homo ex opere, ut dicitur Mt. XII, 33». SANTO TOMAS, Summa Theolo-
giae I-II, q.71, a.l, ad 3. 
197. Ps. XLvni, 21. 
198. «Habitus virtutis vel vitii est forma animae rationalis. Omnis autem 
forma est in aliquo secundum modum recipientis. De natura autem rationalis 
creaturae est quod sit arbitrio libera; nam habitus virtutis vel vitii non inclinât 
voluntatem ex necessitate, sic quod aliquis non possit contra rationem habitus 
operali, sed difficile est operari contra id ad quod habitus inclinât». SANTO 
TOMAS, Quaestiones Disputatae: De Malo, q.3, a.13, ad 6. 
199. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I-II, q.78, a.3. 
200. Cfr. Ibidem, a.2. 
201. Cfr. Ibidem, a.4. 
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conlleva 2 0 2. Al ser hábito, es disposición estable de las potencias 
del alma: en este caso, oscurecimiento de la inteligencia y 
carencia de amor al bien verdadero en la voluntad, así como 
inmoderación en los apetitos sensibles. Se produce una polariza-
ción hacia el mal que impide la valoración justa del bien verda-
dero y con ella se dificulta su persecución. Esa incapacidad es 
señalada con palabras fuertes en la Sagrada Escritura: «Cuando 
el etíope pueda mudar su piel o el leopardo sus varias manchas, 
podréis vosotros también obrar el bien después de avezados 
al mal» 2 0 3 . 
Sin embargo, no se trata de una incapacidad absoluta para 
el bien y por tanto la imposibilidad de alcanzarlo. El vicio es 
hábito, pero no automatismo: no es un determinismo sino una 
disposición estable, voluntaria en su adquisición y en su utiliza-
ción. La inclinación a la verdad y al bien presentes natural-
mente en la inteligencia y en la voluntad del hombre, no 
desaparecen con el hábito vicioso. Quedan debilitadas, como 
distraídas de su verdadero fin, tanto más cuanto más arraigado 
esté el vicio en el alma; pero conservan siempre la capacidad de 
conocer y amar el bien verdadero y por eso el hombre mantiene 
la oportunidad de no usar la disposición viciosa y de desani-
darla de su alma. Aunque con dificultad progresiva, debida pre-
cisamente a su creciente falta de vigor para el verdadero 
bien. 
Existe, pues, la posibilidad de rechazar el hábito vicioso con 
las fuerzas naturales, pero será difícil, precisamente por la cons-
titución misma del vicio. Sin embargo, esa ceguera y debilidad 
procedentes del vicio son sanadas por la gracia divina. Esta 
«nos ayuda para no pecar en cuanto que por ella se nos revela 
y se nos abre la inteligencia de los mandamientos para saber 
qué debemos desear y qué debemos evitar» y «se nos da tam-
bién que amemos y podamos hacer lo que hemos conocido que 
debe hacerse» 2 0 4 . Cuando el vicioso, movido por la gracia divi-
na, se arrepiente y recibe la gracia santificante en el alma, el 
vicio como tal desaparece. Y es que «por la gracia, el hombre 
2 0 2 . Cfr. SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatale: De Ventate, q.24, 
a. 12 . 
2 0 3 . lerem. X I I I , 2 3 . 
2 0 4 . X V I CONC. DE CARTAGO, can. 6 (Dz.-Sch. 2 2 6 ) 
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puede abrazarse de tal modo al bien, que le resulte ya muy difí-
cil pecar: las virtudes infusas refrenan los apetitos inferiores, la 
voluntad se inclina con vigor hacia Dios y la inteligencia se 
vuelca en la contemplación de las verdades divinas, de modo 
que acaba por engendrarse un amor tan ferviente que retrae del 
pecado» 2 0 5 . Este conocimiento y amor facilitan y entrañan la 
retractación del vicio, que queda reducido entonces al estado de 
simple disposición informe 2 0 6 , disposición que desaparecerá 
cuando mediante las buenas obras se adquieren las virtudes 
humanas correspondientes 2 0 7. 
I I I . LAS VIRTUDES Y EL ULTIMO FIN DEL HOMBRE 
Señala acertadamente un autor contemporáneo que, con fre-
cuencia, se ha puesto tan en primer plano la necesaria repeti-
ción de los actos externos para generar las virtudes, que se ha 
llegado casi a olvidar la no menor necesidad y el papel de las 
disposiciones interiores de la persona para la adquisición y desa-
rrollo de la vida virtuosa 2 0 8 . En otras palabras, se ha producido 
una desconexión entre el fin y la virtud: ésta ha perdido enton-
ces su carácter de energía interna que encamina el hombre hacia 
su fin, y ha venido casi a confundirse con un acostumbramiento, 
fruto del comportamiento externo, difuminándose su sustento en 
la interioridad de la persona humana, en sus deseos y quereres 
más íntimos 2 0 9 . Sin embargo, la relación entre el fin del hombre 
y la virtud es clara: es su camino cierto 2 1 0 . 
205. SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatele: De ventate, q.24, 9. 
206. SANTO TOMAS, Quaestiones Diusputatae: De virtutibus in communi, 
a. 10, ad 16. 
207. Cfr.SANTO TOMAS, Quaestiones Disputatae: De Caritate, a.2: De vir-
tutibus in communi, a. 10. 
208. S . PINCKAERS, Le renouveau de la morale, o.e., p. 145. 
209. T . URDANOZ, Introducción al tratado de los hábitos y virtudes, o.e., 
pp. 562-566. 
210. SANTO TOMAS, Compendium Theologiae, c. 170; Summa Theologiae 
I-n, q.13, a.3, ad 1. 
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A. El último fin y la configuración de la virtud 
El hombre desarrolla la inclinación a la virtud, contenida en 
su naturaleza, mediante las buenas obras, es decir, cuando se 
encamina al ñn en el continuado buen uso de su libertad. La 
multiplicación de actos buenos hace surgir en las potencias espi-
rituales las virtudes: hábitos que disponen establemente al hom-
bre a obrar de modo perfecto para alcanzar su fin. Por eso, 
quien actúa bajo el influjo de la virtud, orienta sus obras hacia 
Dios, según el plan creador y redentor, en lo que consiste su 
perfección. El orden a Dios como último fin no puede dejar de 
constituir —como ya señalamos— un punto de referencia obli-
gado al estudiar la naturaleza de la virtud, tanto adquirida como 
sobrenatural. 
En este sentido, los Padres de la Iglesia afirmaron repetida-
mente la importancia del fin de la vida cristiana, del orden a 
Dios de nuestras acciones, en su consideración de las virtudes. 
Aún más, en su afán de remarcar la distinción entre la concep-
ción pagana de las virtudes y las virtudes cristianas, atribuyeron 
sólo a estas últimas el carácter de verdaderas virtudes, puesto 
que sólo ellas encaminaban al hombre a su verdadero último fin. 
S. Agustín afirmó, además, que el fin distingue a las virtudes de 
los vicios 2 1 1. Hay que entender bien estas afirmaciones, en su 
contexto, para no poner en peligro la realidad e importancia de 
las virtudes adquiridas, que siempre estuvieron pesentes en los 
Padres. Así, y es revelador, el Santo Obispo de Hipona no 
niega en absoluto la existencia de estas virtudes como verdade-
ramente tales entre los paganos; pero resalta que sólo lo son 
cuando están orientadas a la búsqueda de un bien verdadero y 
no corrompidas por el amor propio y el desprecio de Dios 2 1 2 . 
En definitiva, lo que S. Agustín subraya es que la ausencia 
de un fin recto imposibilita el ejercicio de las verdaderas virtu-
des. En tal sentido, es muy gráfica su descripción de las falsas 
virtudes del avaro: «No es verdadera virtud la prudencia del 
avaro, con la que se procura diferentes formas de lucro; ni su 
2 1 1 . Cfr. S. AGUSTLN, Retract., I, 9, 6 (PL 3 2 , 598); De civ. Dei, X, 2 2 
(PL 4 1 , 3 0 0 ) . 
2 1 2 . Cfr. Contra Iul, IV, 3 (PL 44, 749). 
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justicia, por la que desprecia los bienes ajenos porque no le 
cuesten dinero; ni su templanza, que refrena su apetito lujurioso 
por ser derrochador; ni su fortaleza, (...) que huye de la pobreza 
a través del mar, los montes y el fuego» 2 1 3. 
Análoga es la preocupación de Santo Tomás de Aquino. En 
la Summa Theologica214 sintetiza, cuidadosamente, la interrela-
ción entre el fin y el carácter virtuoso de un hábito: tras atribuir 
la condición de virtud por excelencia a las sobrenaturales, úni-
cas que realmente unen al último fin, señala que las virtudes 
adquiridas tienen también naturaleza de verdaderas virtudes, 
pero no perfectas. Esto es así, porque, aun cuando ordenan a 
Dios los actos del hombre, no le permiten adherirse a El como 
su fin sobrenatural. En cambio, considera que carecen del carác-
ter de virtud, tienen sólo apariencia de tal, los hábitos que incli-
nan al hombre a un bien aparente, no verdadero bien, por falta 
de un fin recto y pone como ejemplo las aparentes virtudes del 
avaro, de que habló S. Agustín: las acciones del hombre, 
cuando se mueve sólo por las riquezas, no pueden ser virtuo-
sas, sino un fruto malo de su desordenada intención. Es claro 
que sea así. Toda virtud inclina a la realización de obras bue-
nas, perfectas, lo que tiene lugar cuando esas acciones son bue-
nas y están bien hechas 2 1 5 . Así por ejemplo, dar limosna 
movidos por la virtud de la caridad, es una obra perfecta; pero 
darla por vanagloria, es una obra buena, pero mal hecha: no 
puede proceder de ningún modo de la virtud, pues de ésta 
«nadie puede usar mal». 
Las obras buenas del hombre han de ser fruto de una recta 
elección del bien por parte de la voluntad y no mero fruto de 
impulso de la pasión. Como la elección versa sobre los medios 
y fines parciales que conducen al último fin que se intenta 
alcanzar, para que una elección sea recta hace falta que el 
último fin sea bueno y los fines parciales y medios sean adecua-
213. Contra lui, IV, 3 (PL 44, 748). 
214. n-II, q.23, a.7. 
215. «Cum enim virtus ordinetur ad bonum opus agendum, virtus quidem 
perfecta dicitur ex hoc quod potest in opus perfecte bonum: quod quidem est 
dum non solum bonum est quod fit, sed etiam bene fit. Alioquin, si bonum sit 
quod fit, non autem bene fiat, non erit perfecte bonum: unde nec habitus qui est 
talis opens principium, habebit perfecte rationem virtutis. SANTO TOMAS Summa 
Theologiae I-II, q.65, a.4. 
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dos para ordenarse a é l 2 1 6 . Las virtudes perfeccionan a las 
potencias para que éstas realicen rectamente la elección, y lo 
hagan con facilidad y constancia. Se requiere por tanto, para 
que se haga presente la virtud, la bondad del fin o intención del 
sujeto, que tiene siempre relación al último fin; de lo contrario, 
la elección estaría viciada en su raíz y su perfección sería una 
falsa apariencia virtuosa, pero no así el acto humano en su inte-
gridad, por el desorden de la intención. 
Pueden entreverse aquí las consecuencias negativas de la 
disociación entre virtud y último fin: cuando no se presta sufi-
ciente atención a las disposiciones interiores, a la intención del 
corazón, que dependen siempre del orden de la voluntad al 
último fin, se puede llegar a tomar como virtud lo que en sí 
mismo es sólo su apariencia; una conducta exterior más o 
menos ordenada, casi más por el influjo y el peso del ambiente, 
que por un verdadero amor de Dios , y que lógicamente, en un 
ambiente hostil, se desmorona fácilmente. Para la adquisición 
verdadera de virtudes, que son perfección de la libertad, no 
basta la simple repetición de actos externos, si no se cuida tam-
bién enderezar el interior del corazón, por el amor a Dios , fun-
damento esencial para la recta conducta. La verdadera educa-
ción, nunca debe por eso contentarse con «imponer prácticas 
rutinarias de docilidad exterior y hasta de buena educación, que 
son sólo buenos auxiliares de la virtud» 2 1 7; de este modo no se 
fomentaría el surgir de la verdadera virtud. 
Se ha dicho con acierto que, «el educador se engañaría gran-
demente si imaginase poder sustituirse al empeño personal del 
educando e inculcarle la virtud como a la fuerza; si se dejara 
llevar por la idea, más o menos consciente, de aprovechar la 
debilidad provisoria de su personalidad incipiente, para inscri-
birle 'pliegues' virtuosos, buenos acostumbramientos impuestos 
pero tan arraigados que no pudieran ya desaparecer. N o serían 
verdaderas virtudes, sino simples automatismos: 'habituamien-
tos', más que hábitos. Ciertamente, le ayudarían luego a adquirir 
la virtud si lo deseara, pero no serían virtuosos hasta que qui-
2 1 6 . Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I—II, q.57, a. 5 . 
2 1 7 . T . U R D A N O Z , Introducción al tratado de los hábitos y virtudes, o.e., 
p. 5 6 4 . 
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siera asumirlos personalmente el achicando» 2 1 8. Este defecto en 
la pedagogía ha provocado, en ocasiones, el disguto por el 
objeto mismo de la virtud, y así una cierta destrucción de «la 
base del edificio que se quería construir, poniendo como un 
cierto obstáculo a la adquisición de la verdadera virtud: la for-
mación de la fuerza intrior; cegando de alguna manera la fuente 
de la virtud» 2 1 9 . La virtud no es fruto de una repetición maqui-
nal de actos externos, hecha al margen de las disposiciones inte-
riores, de la actitud global del hombre, que nace de aquello que 
toma como fin de su vida, de su orden o desorden respecto a 
Dios como último fin. 
Esto no significa, sin embargo, que la práctica de los actos 
externos tenga poca importancia para la virtud. La reducción de 
la vida moral a un conjunto de «actitudes» es también una sim-
plificación empobrecedora; y quizá más peligrosa hoy por estar 
muy difundido un falso concepto de la espontaneidad. N o se 
puede olvidar, por ejemplo, la gran eficacia formativa del 
ambiente, que está constituido en buena parte por hábitos exter-
nos de conducta. Precisamente, la moral cristiana —siguiendo 
el Evangelio— ha insistido siempre en la necesidad de las obras 
concretas como prueba de las buenas intenciones. Si el Señor 
dijo que es del corazón del hombre de donde nacen sus obras 2 2 0 , 
no insiste menos en que las buenas obras son la verdadera 
manifestación de un corazón recto: «por sus obras los cono-
ceréis» 2 2 1 . 
Porque el hombre es carne y espíritu, cuerpo y alma, la 
repetición de los actos externos es imprescindible para el desa-
rrollo de la vida virtuosa, y único signo cierto de una real adhe-
sión al amor de Dios . Es muy claro el Apóstol Santiago cuando 
dice: «Muéstrame sin las obras tu fe, que yo te mostraré mi fe 
por mis obras» 2 2 2 , o bien: «Al que sabe hacer el bien y no lo 
hace, se le imputa a pecado» 2 2 3 . 
218. S. PINCKAERS, La vertu est tout-autre chose qu'une habitude, o.c, 
p. 401. 
219. Ibidem, p. 402. 
220. Cfr. Mt. XV, 7-20. 
221. Mt. VII, 16 y 20. 
222. lac. II, 18. 
223. lac. IV, 17. 
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Otro aspecto que refleja también la importancia de tener muy 
presente la relación virtudes-último fin es la recta comprensión 
del aforismo: in medio virtus. Algunos han considerado que 
estas palabras podían significar un cierto elogio de la mediocri-
dad, un quedarse entre el bien y el mal, como entre dos aguas; 
la virtud, en esa perspectiva, se convertiría en algo poco atrac-
tivo. Sin embargo, si se considera la expresión en sentido clá-
sico, como la exacta adecuación de la obra virtuosa al fin, se 
encuentra su autentico y atractivo significado. 
Al igual que se dice que un flechazo ha sido perfecto, porque 
ha dado en el centro de la diana, se dice que la virtud consiste 
en un medio, en cuanto que la obra virtuosa es perfecta, o bien, 
en tanto se dirige al fin sin desviación alguna: no hay mediocri-
dad en la virtud, sino cumbre de rectitud 2 2 4 . Se entiende bien 
entonces, que para las virtudes que ordenan directamente al fin 
—la fe, la esperanza y la caridad—, la única medida sea creer, 
esperar y amar sin medida 2 2 5 ; y para las virtudes morales, la 
medida consiste en querer los fines parciales y los medios con-
ducentes al último fin, ni en más ni en menos de lo queDios los 
ha querido para que nos lleven a E l 2 2 6 . 
En otras palabras, la expresión in medio virtus significa que, 
gracias a las virtudes, cada uno tiende a comportarse como 
hombre y como hijo de Dios. La posesión de las virtudes y su 
ejercicio excluye así la mediocridad, porque incita a la plenitud 
de la vida cristiana, como tan claramente explicaba Mons. 
Escrivá de Balaguer, uno de los más grandes maestros de la 
espiritualidad cristiana de todos los tiempos: «la invitación a la 
santidad, dirigida por Jesucristo a todos los hombres sin excep-
ción, requiere que cada uno cultive la vida interior, que se ejer-
cite diariamente en las virtudes cristianas; y no de cualquier 
manera, ni siquiera de un modo excelente: hemos de esforzarnos 
hasta el heroísmo, en el sentido más fuerte y tajante de la 
expresión» 2 2 7 . 
Se explica así que, a sensu contrario, cuando se pierde de 
vista la unión con Dios como fin del hombre, la virtud no se 
224. Cfr. SANTO TOMAS, Summa Theologiae I - I I , q.64, a.2. 
225. Cfr. Ibidem, a. 4. 
226. Cfr. R. GARCÍA D E HARO, La virtud, energía del espíritu, o.e. 
227. Homilía La grandeza de la vida corriente, en Amigos de Dios, o.e., 
n. 3. 
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entienda como heroísmo, y sea confundida con un cierto 
egoísmo, tendente a la mediocridad; se olvida su carácter de 
fuerza interior, de energía sacrificada del amor que hace gustosa 
y amable la lucha y el empeño, de fuente de obras perfectas y, 
con ello, su verdadero interés para las ambiciones nobles del 
alma. Esta es la razón por la que protestaba S. Agustín que 
«hay quienes se atreven a persuadirnos de que amemos las vir-
tudes, a las que amamos por la bienaventuranza, sin amar la 
bienaventuranza misma. En ese caso, dejaríamos de amar las 
virtudes, al no querer lo que es el motivo de amarlas» 2 2 8. 
B. La unión con Dios y las virtudes 
La vida del hombre sobre la tierra es camino hacia. Dios. 
Creado para amar al Señor, debe vivir con el empeño de amarle 
caá día más: «El justo, justifiqúese más, y el santo, más y más 
se santifique»2 2 9, hasta la consumación de ese amor en la biena-
venturanza eterna. En su camino hacia la eterna bienaventu-
ranza, tanto más adelanta el hombre, cuanto más se une a Dios, 
no mediante un andar corporal, sino con las intenciones y los 
afectos del alma 2 3 0. 
La cercanía del hombre a Dios es de carácter espiritual, no 
medida con criterios de espacios y tiempo, sino por su grado de 
unión a El por el conocimiento y el amor: «En el orden de las 
criaturas al Creador, son más deiformes aquellas que están más 
cerca de El frente a las que se encuentran distantes, como son 
más luminosas y brillantes las que se hallan más próximas de la 
verdadera luz. Pero no quisiera que entendieras por proximidad 
228. S . AGUSTTN, De Trinitene, XIII, 8, 11 (PL 42, 1022-3). 
229. Apoc. XXII, 11. 
230. «Ex hoc enim dieimur esse viatores quod in Deo tendimus, qui est ulti-
mus finis nostrae beatitudinis. In hac autem via magis procedimus quanto Deo 
magis propinquamus, cui non appropinquatur passibus corporis, sed affectibus 
mentis. Hanc autem propinquitatem facit Caritas: quia per ipsam mens Deo uni-
tur. Et ideo de ratione caritatis viae est ut possit augeri: si enim non posset 
augeri, iam cessare viae processus. Et ideo Apostolus caritatem viam nominat, 
dicens I ad Cor. 12, 31: 'Adhuc excellentiorem viam vobis demonstro'». SANTO 
TOMAS, Summa Theologiae II-II, q.24, a. 4. 
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el lugar material, sino la capacidad de recibir a D i o s » 2 3 1 . Esta 
cercanía espiritual se produce progresivamente al aumentar el 
hombre su conocimiento y amor de Dios por el ejercicio de 
las virtudes. 
A medida que éstas se desarrollan, el hombre adquiere una 
progresiva unión con Dios —una mayor cercanía— y un más 
perfecto orden en sus obras, comportándose de un modo cada 
vez más connatural con los designios de la Voluntad divina. La 
persona se va haciendo mejor, en cuanto que sus potencias espi-
rituales se perfeccionan, inclinándose a reconocer y querer la 
Voluntad de Dios con una constancia y facilidad crecientes; sus 
obras son más y más perfectas, en tanto que sus potencias se 
agilizan para volcar en obras buenas toda su energía operativa; 
se cumple entonces, cada vez mejor, el mandato divino: «Ama-
rás al Señor tu Dios , con todo tu corazón, con toda tu mente y 
con todas tus fuerzas» 2 3 2 . 
La libertad del cristiano, que «se manifiesta en la obediencia 
a la Voluntad de Dios y en la fidelidad a su amor» 2 3 3 , queda 
perfeccionada y crece con las virtudes, al proporcionarle éstas 
un mayor conocimiento y amor de Dios en cada uno de sus 
actos. «A medida que más se conoce y ama a Dios , se refuerza 
la libertad. N o s unimos a Dios por el conocimiento y el amor, 
según el modo de aproximarse propio de las sustancias espiri-
tuales; y de modo especial, por la fe y la caridad, que incoan en 
esta vida la misma posesión de Dios . Cuanto más nos empeña-
mos en conocerle y amarle, la voluntad se adhiere a El con 
mayor prontitud y fortaleza (...) La inclinación de la libertad al 
bien aumenta, por consiguiente, en la medida en que la inteli-
gencia y la voluntad adquieren hábitos que dan un más acabado 
conocimiento y amor del f in» 2 3 4 . 
Libertad, unión con Dios y virtudes discurren por caminos 
paralelos y entrelazados. Cuanto mayor es el desarrollo de la 
vida virtuosa, mayor es el conocimiento y el amor de Dios pre-
231. PSEUDO DIONISIO, Epistula, 8, 2 ( P G 3, 1091). 
232. Deut. VI, 5; cfr. Mt. XXII, 37-39. 
233. JUAN PABLO II, Mensaje para la celebración de la «Jornada de la 
Paz», 8-XII-80, n. 11, AAS 72 (1980) p. 11. 
234. R . GARCÍA DE HARO, Cuestiones fundamentales de Teología Moral, 
o.c, p.219. 
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sentes en el alma: toda virtud, para ser cristiana e incluso ver-
dadera y plenamente humana, incluye ese aumento del cono-
cimiento y amor divinos. El poder de la virtud, que es energía 
de la libertad para ir a Dios 2 3 5 , es fruto de la unión a El, por el 
conocimiento y el amor. Lo dice S. Agustín, cuando define las 
cuatro virtudes cardinales desde la perspectiva del amor a Dios: 
«La templanza es el amor que conserva al hombre íntegro e 
incorrupto para Dios; la fortaleza, el amor que sobrelleva todo 
fácilmente por Dios; la justicia, el amor que únicamente sirve a 
Dios, y que por lo mismo, usa bien de las demás criaturas suje-
tas al hombre; la prudencia, el amor que discierne bien las 
cosas que le ayudan a llegar a Dios, de las que pueden 
impedírselo» 2 3 6. 
No cabe olvidar, además, que Dios, por medio de la gracia, 
inhabita en el alma del hombre de la forma más íntima e inefa-
ble, como en su templo 2 3 7 . La gracia une «el alma a Dios en un 
estrechísimo lazo de amor» 2 3 8 , amor que une e impulsa al hom-
bre a cumplir en todo su Voluntad: «El que me ama guardará 
mis mandatos, y mi Padre le amará y vendremos a él, y hare-
mos morada dentro de é l» 2 3 9 . Junto con la gracia se donan al 
hombre las virtudes sobrenaturales 2 4 0, que le capacitan para 
conocer y amar a Dios de modo conforme a su participación en 
la naturaleza divina por obra de la gracia 2 4 1 , y que le otorgan el 
poder de comportarse en todo como buen hijo suyo. Por las tres 
virtudes teologales, el hombre se une a Dios Uno y Trino por 
un conocimiento y amor sobrenaturales, incoación de aquella 
unión que tendrá después en el cielo 2 4 2 . Las demás virtudes 
infusas le disponen a dirigir todas sus obras al fin sobrenatural, 
impulsándole a actuar como hijo de Dios, según el modelo de 
nuestro Señor Jesucristo. 
235. R. GARCÍA D E HARO, La virtud, energia del espíritu, o.c. 
236. S. AGUSTÍN, De moribus Ecclesiae Cath., I , 15, 25 (PL 32, 1322). 
237. Cfr. I Cor. V I , 19. 
238. Catecismo de S. Pio V, II, cap. 2, n. 50. 
239. Ioann. XTV, 23. 
240. Cfr. CONC. DE TRENTO, Decr. De iustificatione, cap. 7 (Dz.-Sch. 1530-
1531); CONC. D E VIENNE, (Dz.-Sch. 903-904) 
241. Cfr. II Petr. I, 4. 
242. Cfr. F . OCARIZ, La Santísima Trinidad y el misterio de nuestra deifi-
cación, en «Scripta Theologica», JTV-2 (1974) p. 387. 
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El corazón del hombre se dilata por la fe y la caridad 2 4 3 
para recibir cada vez más a la Santísima Trinidad 2 4 4. La caridad 
hace que aprendamos a querer de modo constante la voluntad 
de Dios, y a no desear nada que sea contrario al querer divi-
no 2 4 5 . El hombre tiene, entonces, las fuerzas necesarias para, si 
quiere, amar lo que Dios quiere y como El lo quiere, de modo 
que sus obras —conforme crece en él la caridad— se identifi-
quen cada vez más perfectamente con los deseos divinos. 
La caridad mueve también a las demás virtudes 2 4 6 a realizar 
obras que se adecúen cada vez con más intensidad a la ordena-
ción divina 2 4 7. Por eso dice San Pablo: «ruego para que vuestra 
caridad crezca más y más en conocimiento y en toda discreción, 
a fin de que sepáis lo mejor y seáis puros e irreprensibles para 
el día de Cristo, llenos de frutos de justicia, para gloria y ala-
banza de Dios» 2 4 8 . La Sagrada Escritura puede así comparar la 
vida del hombre virtuoso con el esplendor de la luz que va cre-
ciendo a medida que avanza el día 2 4 9 . 
En definitiva, las virtudes hacen eficaz nuestro conocimiento 
de Cristo: «Si en ellas (las virtudes) abundáis, no os será estéril 
ni ocioso el conocimiento que tenéis de nuestro Señor y Salva-
dor Jesucristo (...) Por tanto, hermanos, esforzaos más y más 
por asegurar vuestra vocación y elección por medio de las obras 
de virtud» 2 5 0 . 
243. Cfr. II Cor. VI, 11. 
244. SANTO TOMAS, Summa Theologiae II-II, q.24, a.6, ad 3. 
245. «Tertio modo, ita quod habitualiter aliquis totum cor suum ponat in 
Deo: ita scilicet quod nihil cogitet vel velit quod sit divinae dilectioni contra-
rium. Et hadec perfectio est communis omnibus carita tern habentibus». Ibidem, 
a. 8. 
246. Cfr. Ibidem. 
247. Cfr. M. LLAMERA, Introducción a la cuestión 24, en la edición bilin-
güe latín-castellano de la Summa Theologiae de Santo Tomás de Aquino, t. VI, 
n-II, qq. 1-46, BAC, Madrid, 1959, pp. 671-672. 
248. Phil. I, 9-11. 
249. Cfr. Prov. IV, 18. 
250. II Petr. I, 8-10. 
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